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L'un des objectifs de cette revue est d'apporter sa contri- 
bution à un dialogue vrai et fécond entre, d’une part, les psy- 
chiatres — des neurologues aux psychothérapeutes — et, d’au- 
tre part, les théologiens et les pasteurs. 


. Dans ce numéro, le dialogue est ouvert par les psychiatres 
qui posent aux théologiens de redoutables questions. Un 
neurologue demande : « Qu'est-ce que la liberté? » et 
« Qu’appelez-vous action de Satan? ». De son côté, un psy- 
Chiatres — des neurologues aux psychothérapeutes — et, d’au- 
demande de décider d’une vocation — ce qui n'est pas de 
sa compétence —., et il demande aux pasteurs quels sont leurs 
méthodes et leurs critères théologiques. 


* Plutôt que de leur répondre point par point — ce que nous 
espérons faire dès que possible —, l’article qui suit leur pro- 
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pose des principes généraux de solution. Il s'appuie sur ce 
que saint Thomas appelle l’ « acte humain », il en rappelle 
l'essence et les critères spécifiques pour montrer ensuite qu'il 
y a dans le comportement des hommes des actes humains | 
« imparfaits », des « analogués inférieurs » de l'acte humain. 
Ces derniers ne se situent pas au niveau de la vie spéci- 
fiquement morale, mais ils appartiennent à ce qu’on pourrait 
appeler la sub-morale ou la pré-morale. C’est à ce niveau 
que se situent le déterminisme psychique, l’action de Satan, 
et toute thérapeutique médicale de la psycné. 


Enfin, un supérieur de grand séminaire répond — en partie 
du moins — à la question posée par le Dr Nodet en proposant 


des réflexions tirées de l’expérience sur l’examen de l’inten- 


tion droite et des aptitudes des candidats au sacerdoce. 


Pour compléter cet ensemble, on trouvera une étude cri- 
tique d’un ouvrage récemment publié en français et un « Cour- 
rier des lecteurs » suscité par un article paru dans le numéro 
précédent. 


PROBLÈMES D'ASCÈSE CHRÉTIENNE 


LÉON-NOËL, Orivier LACOMBE, P.-R. RÉGAMEY, 
O. P. : Expérience du Yoga et christianisme ...... vx 


La pratique du Yoga peut-elle conduire à Dieu et à la foi 
en Jésus-Christ? Un chrétien peut-il tirer quelque bénéfice 
du Yoga? À l’occasion d’une expérience exceptionnelle, deux 
spécialistes de ces questions procèdent à une mise au point 
aussi mesurée que riche de perspectives. 


Hizpa-C. GRAEF : La vertu de pauvreté chez les Pères 
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Les ordres mendiants du XIII° siècle, en « découvrant » 
la pauvreté, ne proclamèrent rien de nouveau : ils infusèrent 
seulement une vie nouvelle dans la tradition primitive de la 
vie monastique et des Pères grecs. 
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| MÉDECINE ET MORALE 


de notre salut contre lesquels nous devons lutter tous 

les jours de notre vie sont le démon, le monde et la 
chair. Des trois, c’est le démon qui tend à De la place 
 d’honneur dans nos esprits. La raison en est que depuis notre 
prime jeunesse nous avons appris sa chute hors du monde de 
la grâce, l’histoire de Lucifer étant généralement l’une de 
celles qu’on nous enseigne dès le début de notre instruction 
religieuse. Elle est donc gravée de longue date dans notre 
mémoire. L'idée du démon semblable à un lion rugissant 
cherchant qui dévorer (1 Pet., 5, 8) nous impressionne par la 
vigueur de l’image. De plus, le démon, étant un esprit, repré- 
sente pour une imagination enfantine une entité plus, concrète 
que le monde ou la chair. Les différentes représentations que 
les artistes offrent de lui aident à se figurer son existence de 
facon vivante qui se fixe même pour toujours dans l’ima- 
gination. 

Satan peut prendre dans l'esprit une stature si grande que 
par comparaison la taille des autres ennemis de l’âme en est 
diminuée et que les dangers dont ils nous menacent en sont 
obscurcis. Le catéchisme affirme bien que la chair est le plus 
grand ennemi de notre salut mais, néanmoins, une grande 
partie de notre première instruction religieuse concerne le 
démon. Le Christ lui-même a parlé de l’activité de Satan dans 
la parabole de l’ivraie et du froment où il le dépeint sous les 
traits de l’ennemi qui sème l’ivraie parmi le froment (Mt., 13, 
24). Il est bon cependant de se souvenir que dans la para- 
bole du semeur (Mt. 13, 4) le Christ a fait allusion aux 
autres ennemis de l’Âme, figurés par les oiseaux. 

La médecine s’occupe di troisième de ces ennemis, la A 


| | 
| , . . 
N:: avons appris dès notre jeunesse que les ennemis 
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Le but de cet article est de décrire quelques-unes des récen-. 
tes découvertes de la connaissance des bases anatomiques et 
physiologiques des forces désignées par le terme « la chair ». 
Nous n’avons pas l'intention de faire le bilan exhaustif des 
connaissances actuelles, ni de présenter tous les faits comme 
étant tous également établis. L'histoire de l’observation et de 
l'expérimentation sur le terrain des bases anatomique et phy=. 
siologique de la personnalité et des sentiments humains est, 
relativement courte; elle s’enrichit chaque jour de faits nou- 
veaux. Il reste encore beaucoup d’incertitudes, encore davan- 
tage d’inconnu. Mais des découvertes telles que celles qu’on 
a pu faire posent des questions intéressantes sur les rapports 
entre la tendance au mal et la volonté de bien chez l’homme. 


LS 


Dans des formes animales primitives comme le lézard, la pres- 

que totalité du cortex, ou couche externe du cerveau, est” 
intéressée par la réception d’impulsions qui servent le sens 
de l’odorat. Ce cortex, appelé archicortex à cause de son 
développement ancien, est constitué par trois couches. Une 
autre forme de cortex, le neocortex, est formée de six cou- 
ches et constitue un caractère remarquable du cerveau dans 
les formes animales les plus élevées. Le lézard n’a qu’une 
surface minuscule de cortex à six couches; mais si nous obser- 
vons progressivement des animaux à structure de plus en plus 
complexe, nous découvrons que le néocortex se développe 
graduellement aux dépens de l’archicortex. C’est ainsi que: 
l’observation du rat, puis du chien, du singe et de l’homme 
montre que l’archicortex diminue de plus en plus tandis que 
le neocortex se développe à une allure extrêmement rapide, se 
repliant et ensevelissant l’archicortex qui disparaît de la sur- 
face visible. 


A ce fait anatomique l'observation ajoute que l’homme est 
moins dépendant de son sens de l’odorat que les formes ani- 
males inférieures. Des animaux comme le lézard et le rat sont 
largement guidés par leur odorat. Pour l’homme, la vue, l’ouie 
et le toucher sont les principaux conduits sensoriels par les- 
quels il apprend à connaître le monde qui l'entoure. La pré- 
sence ou l'absence de son sens de l’odorat, si on ne tient pas 


compte de la privation pour lui de certains plaisirs tels que 
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l'odeur de la rose, en gros, n ’a pas une tellement de 
mportance. Pour cette raison et pour d’autres, l’étude de cette 
partie du cerveau qui est liée à l’odorat et qu’on appelle le 
rhinencephalon à été très négligée. Le rhinencephalon étant 
associé au sens de l’odorat chez les animaux inférieurs, il 
Était tacitement présumé qu’il conservait la même fonction 
Hans les formes plus évoluées. Et parce que dans les formes 
Le le sens de l’odorat n’a pas autant d’ inporaes 
la véritable fonction du rhinencephalon dans ces espèces n’a 
bas fait l’objet de recherches expérimentales ou d’obser- 
Vations — du moins jusqu’à ces derniers temps. 

| Dans la seconde partie du siècle dernier, on a observé que 
'excision de parties du cortex chez les singes était suivie de 
modifications dans le comportement. C’est probablement Papez 
Gui suggéra le premier, en 1937, que dans les formes supé- 
rieures le rhinencephalon a une fonction nouvelle, liée au 
zomportement et à la vie émotionnelle. Depuis peu de temps, 
He nombreux travaux d’expérimentation sur les animaux ont 
“ermis d'acquérir une somme considérable de connaissances. 
En outre, depuis qu’en 1936 Moniz a introduit la leucotomie 
ans le traitement des désordres mentaux, on a beaucoup 
:ppris au sujet des effets de l’extirpation chez l’homme de 
fférentes parties du cerveau, y compris des portions du 
“hinencephalon. On reconnaît à présent que bien que le sens 
Je l’odorat ait pu décliner chez l’homme, le rhinencephalon 
:'a pas pour autant perdu de son importance, puisqu'il est 
organe de l'expression émotionnelle et commande bon 
sombre d’attitudes dans une existence d’homme. L'effet le 
lus frappant qu’on puisse obtenir par une intervention sur 
ine partie du rhinencephalon est le développement chez les 
hats et les singes de ce qu’on a appelé « la fureur artificielle ». 
Dn la produit en retirant ou sectionnant un fragment du 
“hinencephalon connu sous le nom de « nucleus amygdaloid ». 
Ün animal jusqu'alors docile devient féroce; il attaque 
Jour tuer sans aucun souci de sa propre sécurité ni des 
‘éactions de défense qu’il suscite contre lui. Ce comportement 
surgit par crises soudaines. I1 s'accompagne de tous les signes 
‘xtérieurs de la colère : dilatation des pupilles, hérissement 
les poils. En 1951, Fulton a décrit ce phénomène chez 
‘homme, conséquence d’un dommage causé par inadvertance 
une partie du cerveau pendant une opération. Le patient 
tait un jeune Irlandais dont le comportement avant l’opé- 
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ration était empreint de politesse et de déférence envers tout 
le monde. Après l'opération, il fut pris d'accès soudains d’ex- 
trême irritabilité accompagnés d’un flot de paroles grossières 
et obscènes. Son attitude était menaçante, ses, pupilles large- 
ment dilatées, et il transpirait abondamment. Ces éclats se 
calmèrent au bout d’une période de trois jours. Mais, pen- 
dant deux mois, il fut de mauvaise humeur, déraisonnable, 
et sujet à des accès de colère. Dans ce cas, nous voyons la 
tentation dans sa forme organique. Elle n’est pas l’œuvre 
du démon, mais l'effet direct d’un changement anatomique 
et physiologique survenu dans l’organisme lui-même. Nous 
voyons le substrat anatomique du péché capital de colère. 
Jusqu’à quel point l'intéressé est-il coupable — s’il l’est? 
C’est ce que nous examinerons un peu plus loin dans cette 
étude. 

Un autre exemple — aussi frappant, sinon davantage — 
des répercussions d’un trouble physique sur la vie émotion- 
nelle est situé sur le plan de la tentation sexuelle, comme 
l’a montré en 1945 le fameux cas d’Erickson. Il s'agissait 
d’une femme de cinquante-cinq ans qui, depuis environ treize 
ans, était tourmentée par de terribles vagues d’impressions 
sexuelles et de désirs de rapports sexuels. Ces impressions 
l’assaillaient au moins une fois par jour et parfois plus souvent 
encore. Elle leur résistait du mieux qu’elle pouvait et avec 
une grande persévérance, mais ces sensations n’en conti- 
nuaient pas moins, atteignant quelquefois l’intensité de l’or- 
gasme. On la considéra comme un cas de nymphomanie et 
on la renvoya de l'hôpital. Un peu plus tard, elle présenta 
des signes d’une maladie cérébrale; un examen plus. poussé 
révéla qu’une tumeur était en train de se développer dans 
la partie du cerveau où retentissent les sensations des organes 
génitaux, atteignant également cette région du cortex que 
j'ai décrite comme intéressée par les réactions émotionnelles,. 
La tumeur fut enlevée avec succès et la patiente se remit 
complètement. Elle n’éprouva plus jamais de désirs sexuels 
excessifs; elle était désormais absolument normale en tous 
points. Cette malade constitue un exemple extraordinaire 
d’un excès d’impressions sexuelles provoqué par une maladie 
du cerveau. Son sens moral n’était en rien affaibli ni per- 
verti, comme il arrive parfois dans des cas de malades atteints 
de troubles cérébraux. En réalité, elle était extrêmement 
malheureuse des impressions qui l’envahissaient avec une 
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| force irrésistible et faisait de grands efforts pour les éviter 
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et les contrôler, bien que sans aucun succès apparent. Natu- 
rellement, je ne veux pas dire que tous ceux qui sont tout à 
coup assaillis d’impressions sexuelles abritent dans leur crâne 
une tumeur au cerveau. Une idée pareille serait manifestement 
absurde. Je m’efforce uniquement de montrer que les passions 
sont sous-tendues par un substrat anatomique et un méca- 
nisme physiologique que des conditions matérielles déter- 
minées peuvent éveiller ou faire agir. 

On peut citer un autre exemple du même genre. Il s’agit 
d’un malade de Foerster et Gagel à qui, en 1933, on avait 
enlevé une tumeur du cerveau sous anesthésie locale. Chaque 
fois qu’on palpait la tumeur, le malade devenait bavard et 
racontait des plaisanteries osées aux infirmières présentes. 
Quand on ne touchait pas à la tumeur, il se conduisait avec 
beaucoup de sérieux et de bienséance. Le besoin impérieux de 
raconter des gauloiseries était nettement associé au déran- 
gement de la base du cerveau qui se produisait chaque fois 
que la tumeur était palpée. 

Mais les lésions du cerveau ne sont pas seules à. produire 


un comportement émotionnel anormal. Des troubles dans 


la teneur en calcium du sang et dans le sucre sanguin sont 


deux exemples de modifications biochimiques qui peuvent 
produire des réactions émotionnelles. En 1945, Aub décrivit 


le cas d’une femme qui avait reçu une dose d’insuline si exces- 
sive que son sucre sanguin était tombé à un niveau extrême- 
ment bas. Rapidement, elle devint soupçonneuse, croyant 
que les infirmières étaient contre elle et essayaient de la tuer. 


_ Elle refusa de recevoir d'elles un traitement qui devait res- 


taurer la teneur de son sucre sanguin parce qu’elle était per- 
suadée que ses infirmières cherchaient à l’empoisonner. Quand 
la teneur en sucre de son sang fut redevenue normale, sa 


. méfiance disparut rapidement et elle redevint elle-même. Ainsi, 


un changement dans la constitution biochimique du sang 


peut, en quelques minutes, transformer une femme paisible, 


amicale en une personne hostile et méfiante. 
Un autre trouble capable de produire des changements 
dans la réaction émotionnelle d’une personne et la sou- 


mettre à ce qui semble constituer de rudes tentations provient 


de la sécrétion des glandes endocrines. Les sécrétions de ces 
glandes sont appelées hormones, dont la plus efficace est la 
testosterone qui est produite par les glandes sexuelles mâles. 
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Le développement chez un garçon qui n’a pas encore atteint 
l’âge de la puberté d’une tumeur qui élabore la testosterone 


produit, sur le plan physique, un développement sexuel pré-. 


coce accompagné de tentatives d’activité sexuelle et d’in- 
térêt, semblables à celles d’un homme adulte, sinon même plus 
intenses. L’ablation de la tumeur s'accompagne d’une régres- 
sion de ces impressions et besoins auxquels des enfants sont 
mal armés pour résister. L'observation des effets d’une 
injection de testosterone à un individu est cependant plus dra- 


matique. Chez ceux qui, en raison de quelque déficience con-. 


génitale, n’ont pas atteint un développement sexuel complet 
sur le plan physique et montrent, parallèlement, une absence 
d'intérêt pour l’autre sexe, de telles injections peuvent pro- 
duire les impressions et impulsions sexuelles typiques d’a- 
dultes normaux. On constate également que la testosterone 


donnée À une personne normale augmentera son appétit 


sexuel, enflammera son imagination et augmentera la fré- 
quence de son activité sexuelle spontanée. L'’intéressé peut 
penser que le démon est en lui; mais ce n’est pas le démon 
qui travaille : c’est la testosterone. 

Les effets des troubles endocriniens chez les femmes ne 
sont pas si facilement supprimés. Les tumeurs des glandes 
endocrines, si elles se développent pendant l’enfance, peuvent 
très bien accélérer une puberté prématurée et provoquer des 
impressions et des désirs sexuels d’adulte qui s’apaiseront 
avec l’ablation de la tumeur. Je suis persuadé que ce qui 
établit si clairement le lien entre le développement de la 
tumeur et les sensations ou tentations du malade n’est pas 
l’apparition prématurée de ces phénomènes, mais précisément 


leur disparition dès que la tumeur est enlevée. Cependant, . 


l'effet produit par l'injection d'hormones femelles n’est pas 
très bien établi. Les opinions diffèrent quant à leur efficacité, 
bien qu’on ait décrit des cas de désirs sexuels accrus par 
leur administration. 

Ces exemples montrent donc que bon nombre des impres- 
sions, besoins et désirs qui assiègent l’humanité ne sont pas 
de mystérieuses instigations directes du démon, mais dépen- 
dent de facteurs anatomiques qu’on peut étudier, isoler et 
exciter. Ces facteurs anatomiques concourent au fonction- 
nement des mécanismes physiologiques qui ne pourraient 
jouer leur rôle sans un substrat anatomique intact. Il n’est 
pas nécessaire de nous tourner vers Satan pour trouver la 
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source de nos maux, mais nous pouvons trouver À l’intérieur 
| d’un état corporel perturbé les semences de notre destruction. 
| Pour illustrer mon thème, j’ai choisi les exemples les plus 
frappants de la littérature médicale; mais je crois que la 
pratique médicale quotidienne permet de rencontrer bien des 
exemples dont les effets sont peut-être moins éclatants mais 
qui n’en posent pas moins des problèmes réels à tous ceux 
qu'’intéresse la relation entre l’esprit et le corps ou entre la 
tentation et la volonté. A titre d’exemple, considérons les 
Suites d’une blessure à la tête. Quand quelqu'un reçoit une 
commotion grave, il se produit une « commotio cerebri » 
dont les conséquences peuvent aller très loin. Un homme peut 
avoir été un excellent mari, un père de famille consciencieux 
et un grand travailleur jusqu’au moment où il a été blessé 
à la tête. Alors, il devient irritable, de mauvaise humeur 
à la maison, il est à l’origine de nombreuses querelles et 
même de coups. Au travail, il ne peut s’appliquer et n’y ap- 
porte aucun goût, malgré ses responsabilités familiales. Sa 
tolérance à l’alcool est réduite. Il s’ensuit que sa boisson du 
samedi soir, jusqu’à présent inoffensive, suffit maintenant à 
l’intoxiquer, ce qui entraîne des suites désastreuses pour lui- 
même et pour les siens. Toutes ces difficultés, bien que frap- 
pantes dans leur ensemble, sont tout de même mineures quand 
on les considère séparément. En vérité, il peut se faire que 
les effets d’une blessure à la tête soient si dévastateurs qu’ils 
montrent clairement à tous que le patient souffre de désordres 
mentaux; mais je pense au grand nombre de malades dont 
la conduite ne permettrait jamais au profane de se douter 
qu'ils sont atteints de troubles mentaux. La différence est 
bien ténue entre quelqu'un qui se trouve dans ce cas et une 
personne qui a toujours été par nature de mauvaise humeur, 
irritable et sans énergie; sinon le fait que les changements 
d’attitude ont suivi la blessure à la tête. Aussi la famille 
trouve-t-elle dur d’accepter le changement de personnalité 
causé par la blessure à la tête; elle expérimente la difficulté 
de trouver la réponse de compréhension et de tolérance à la 
situation nouvelle. Généralement, on pense que l'intéressé 
s’abandonne sans cause apparente aux tentations de colère, 
de querelle et d’ivrognerie. 

Considérons aussi les troubles et besoins sexuels qui as- 
saillent parfois les hommes les plus âgés et qui sont le résul- 
tat de l’hypertrophie de la glande prostate ou du vieillisse- 
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ment prématuré (arteriosclerosis) des artères du cerveau. Un. 
homme jusqu'alors irréprochable se permet des pratiques que … 


réprouve son sens moral et qui l’entraînent même parfois 
dans des difficultés avec la police. De tels malades sont sou- 
vent très malheureux non seulement du fait des conséquences 
publiques de leurs actes, mais aussi à cause de leur carac- 
tère immoral. Ils sentent qu'après toute une vie de lutte per- 
sévérante contre les ennemis de leur salut, ils ont été dominés 
et vaincus. Ils peuvent être désespérés. Ils ne perçoivent pas 
de changement organique en eux-mêmes, mais ils sentent 
qu’ils ont échoué, bien qu'ils ne puissent voir ni comment 
ni pourquoi. 

Ce ne sont là que quelques exemples de la façon dont le 
changement corporel peut faire naître des problèmes moraux. 
On pourrait en citer beaucoup d’autres. Les effets dévas- 


tateurs de souffrances graves ou continueiles sont bien connus. 


La victime peut invoquer la mort, ou prendre l'initiative de 
provoquer sa propre mort quand elle n’en peut plus de 
souffrir. Les effets démoralisants de la faim n’ont été que trop 
vivement constatés dans les camps de concentration de la 
dernière guerre. Le mensonge, la cupidité, le vol avaient pour 


origine la lutte pour la conservation de la vie face à la faim. 


Il n’est peut-être pas sans signification que Satan ait cherché 
à tenter le Christ lorsque celui-ci avait faim, ayant jeûné 


pendant quarante jours et quarante nuits dans le désert (Mt., 


4, 1-11). 

Mais tous ces états sont pathologiques. Les bouleverse- 
ments physiologiques soulèvent-ils toujours des problèmes 
semblables ? Je le croirais volontiers. J'ai déjà montré qu’en 
injectant de la testosterone produite par des tumeurs patho- 
logiques on déclenchait des effet puissants sur la vie et 
l'imagination sexuelles. À la puberté, les glandes sexuelles 
commencent à produire cette substance en quantités de plus 
en plus fortes et il est bien évident que la transition de l’en- 
fance à la maturité ne s’accomplit pas sans heurts, même 
sur le plan physiologique. Le manque d’équilibre physio- 
logique est un trait notoire de l’adolescence; la promptitude 
à rougir, la téndance à s’évanouir et la maladresse des 
mouvements mal coordonnés des bras et des jambes s’y rat- 
tachent de toute évidence. Il est probable que le manque 
d'équilibre dans la production des hormones sexuelles carac- 
térise également cette période de la vie. Les problèmes de 
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l’adolescence peuvent donc ne pas se réduire simplement à 
la façon d’apprendre à faire face à une fonction nouvelle mais 
bien ajustée; ils peuvent inclure l'intégration dans la person- 
nalité d’une fonction non seulement nouvelle, mais qui se 
trouve elle-même momentanément dans une Dhrase d’ajus- 
tement défectueux. La force et l'intensité d’un processus 
pathologique peuvent faire souffrir l'adolescent tant que la 
métamorphose n’est pas achevée. Le problème peut n'être 
pas seulement une question d’ajustement psychologique, mais 
comprendre aussi une période de net déséquilibre sur le plan 
physiologique, qu'il faut endurer. 

_ J'espère en avoir assez dit pour faire comprendre qu’une 
modification dans l’état physique d’une personne peut être à 
la base d’une tentation. Puis-je faire un pas de plus ? Il n’est 
pas douteux que les états pathologiques fournissent la matière 
de la tentation; les temps de transition physiologique peuvent 
jouer un rôle identique. Peut-on donc penser que bon nombre 
sies tentations quotidiennes de luxure, de colère et de paresse 
raissent des fluctuations que subissent au jour le jour les 
mécanismes anatomiques et physiologiques que j’ai décrits ? 
Peut-on dire qu’il ne s’agit pas de mystérieuses interventions 
de l’extérieur, mais simplement des répercussions des mou- 
“ements de flux et de reflux de l’activité physiologique, bio- 
chimique et endocrinale qui surgissent en nous de temps à 
autre? Il n’est pas douteux qu’elles sont influencées et 
#xcitées par des perceptions sensorielles du monde qui nous 
2ntoure. Le mécanisme qui sous-tend la colère sera harmo- 
nisé aux insultes qu’entendront nos oreilles; l’appareil sexuel 
sera stimulé par les excitations visuelles calculées pour at- 
teindre ce but. Mais l'efficacité des spectacles et des sons, 
fans chaque cas particulier, dépendra jusqu’à un certain 
point de l’état du mécanisme accordé pour les recevoir. Le 
seuil de la réaction peut être élevé ou abaissé par l’habitude, 
l'éducation et l'expérience passée; il peut, comme je l’ai 
montré, être affecté par la maladie; mais même en l’absence 
l'excitations extérieures, il peut faire preuve d’une activité 
spontanée. 

- Nous avons vu que l’ablation de parties du cerveau, l’irri- 
tation de certaines portions par des processus pathologiques, 
à modification du contenu biochimique du corps et la cir- 
-ulation de quantités excessives d’hormones dans le courant 
sanguin peuvent provoquer des états émotionnels et des sen- 
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| sations qu’il est impossible de distinguer de ceux provoqués … 
ut par la tentation. La colère et la convoitise charnelle peuvent 
M | être l’une et l’autre produites par des états maladifs. Toutes | 


deux ont été citées parce qu’elles offrent les exemples les 
+12 op plus éclatants; mais des exemples semblables de cupidité, de 
Pere gourmandise et de paresse auraient tout aussi bien pu être, 
Pr décrits. Mon propos n'est pas de dire si un trouble du cerveau 
“a agit au moyen de changements biochimiques et hormonaux 
| sur le corps dans son ensemble, ou si les changements bio- 
chimiques sont le point de départ et produisent à leur tour 
des effets seconds sur le cerveau. De telles considérations 
sont intéressantes en vérité, mais elles sont étrangères à mon 
thème présent. Mon but a été de montrer qu’en raison de. 
leur condition physique des gens sont prédisposés à se com-: 
porter d’une certaine façon. Cette prédisposition est plus 
Per grande chez eux que chez des gens normaux comme elle. 
peut aussi se manifester davantage à certaines époques de la 
vie. Jusqu'à présent, je n’ai pas cherché à discuter les impli= 
cations morales d’une tendance lorsqu'elle conduit quelqu'un: 
à poursuivre le cours d’une action immorale en soi; j'ai sim- 
dE plement essayé de démontrer par des exemples concrets Île 
% fait qu’une telle prédisposition peut être le résultat de chan- 
gements physiques survenus dans la personne. 


pes E voudrais poser deux questions faisant suite À ces consi- 
| dérations. La première est la suivante : quelle est la rela- 
tion entre l’activité de Satan et les phénomènes que j'ai 

décrits? La majorité des tentations surgissent-elles simple- 

ment comme conséquences des désordres physiques qui ont 

été soulignés ? Ceux-ci échappent-ils à l'influence du démon 

ou bien celui-ci a-t-il le moyen d’intervenir directement dans 

ces processus ? 1 

La seconde question a une portée plus pratique et con- 

cerne la question de la responsabilité en face de ces phéno- 

mênes. Que la tentation s’élève à cause de changements 
physiques à l’intérieur du corps ou qu’elle soit accélérée par 
l'intervention de forces extérieures, la question de la respon- 

sabilité doit de toutes façons être regardée en face. Que 

certains actes soient intrinsèquement mauvais et constituent 
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toujours matériellement un péché ne peut être mis en question. 
Cependant les moralistes ont toujours reconnu que la culpa- 
bilité peut être réduite dans des cas particuliers par les cir- 
constances d’un cas individuel; les circonstances des cas que 
J'ai décrits réduisent-elles la culpabilité? Et, s’il en est ainsi, 
comment peut-on reconnaître de telles circonstances et traiter 
avec elles? Beaucoup diront que ce problème concerne les 
moralistes et non les médecins, mais cette réponse est une 
échappatoire qui ne satisfait les requêtes ni du médecin, ni 
du malade. 

| Les malades recherchent fréquemment le médecin catholique 
simplement parce qu'il est catholique et que leurs oreilles 
sont vivement harmonisées au contenu de ses remarques. Ils 
n’attendent pas de lui un jugement moral, mais ils sont sans 
&ucun doute influencés par lui. Bien qu'il s’interdise toute 
affirmation explicite ou directe, son attitude envers leur pro- 
blème peut encourager ou décourager la conviction que leur 
échec n’est pas essentiellement moral, mais physique. Bien 
ju”’il ne formule pas de jugement, la façon dont il aborde leur 
difficulté oriente leur propre attitude. Et il n’est pas rare 
qu’il soit amené à saisir de plus près cette question de la 
responsabilité quand le malade l’y provoque par une question 
Hirecte. Supposons que nous ayons à traiter un malade qui 
st retombé pour la deux centième fois. Il dit : « Je ne 
veux pas tomber; je vais me confesser après dès que je le 
Suis ; je suis résolu avec toute ma sincérité à ne plus jamais 
cetomber et pourtant je sais, aussi sûrement que je sais que 
æ soleil se lèvera demain, que je retomberai. » Faut-il lui 
citer le verset d’'Évangile disant : non jusqu’à sept fois; mais 
jusqu'à soixante-dix fois sept fois (Mt., 18, 22), ou lui parler 
de l'impulsion irrésistible qui est nécessaire pour soutenir 
ses efforts désespérés ? M'est-il permis de citer l’histoire rap- 
oortée par les Cahiers Laënnec de cet homosexuel qui, ayant 
été se confesser, s’écriait : « Si je meurs ce soir avant sept 
seures, je serai sauvé! » Les impulsions engendrées par cer- 
ains états physiques sont-elles irrésistibles ? La femme tor- 
urée pendant treize ans par un tourment sexuel pouvait-elle 
oujours résister à la tentation? Comment devons-nous inter- 
sréter la phrase de saint Paul : Et Dieu est fidèle, qui ne souf- 
rira pas que vous soyez tentés au delà de vos forces; mais 
! vous donnera toujours avec cette tentation la grâce néces- 


dire pour que vous puissiez la porter (1 Cor., 10, 13). 


| 
| 
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Le médecin qui réfléchit sent souvent avec acuité la force 
de ces problèmes quand il les affronte dans un cas individuel. 
Il cherchera en vain un principe de solution dans ses manuels 
de médecine. Les moralistes ont-ils une réponse à lui donner ? 


JoHN MARSHALL, 


Maître de Conférences de Neurologie, 
Université d’Édimbourg. 


Traduit de l’anglais 
par F. RoRer. 


TROUBLES NERVEUX 
ET VOCATION 


L'un de nos collaborateurs, médecin des hôpitaux psychia- 
#riques, expose dans la lettre suivante quelques problèmes 


1 


soulevés par la constatation de troubles nerveux chez des 
movices ou séminaristes. 


Mon cher Père, 


Ma profession me met souvent en face de séminaristes ou 
de novices envoyés pour des troubles nerveux. Outre les 
difficultés proprement médicales, je me heurte à ce que je crois 
être une difficulté de méthode. J'aimerais connaître votre sen- 
ment à ce sujet. 

D'une façon générale, trois problèmes me paraissent en 
cause, problèmes qui ne sautent pas toujours avec la 
même évidence aux yeux des intéressés, malades et supé- 
tieurs. 

Le premier problème trouve tout le monde d’accord. Quel 
traitement est-il opportun d’instituer? Chacun attend la 
panacée bienfaisante, qui d'avance est plutôt prévue d’ordre 
chimique et biologique, ou d’ordre moral et rééducatif. 

Le deuxième problème est parfois soulevé, surtout par les 
supérieurs. Que faut-il faire de ce jeune homme? Un établis- 
$Sement religieux peut-il, secure vel decenter, garder un tel 
malade ? 

Le troisième problème est bien rarement abordé : les troubles 
herveux présentés ne seraient-ils pas l’occasion de refaire un 
examen méthodique et critique de la valeur de la vocation, si 
sincèrement qu’elle soit alléguée et vécue par le sujet ? 

2 
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Personnellement, je crois ces trois problèmes aussi impor- : 
tants les uns que les autres, 

C’est du dernier que je voudrais vous entretenir : la valeur 
de la vocation doit être l’objet d’une vigilance d’autant plus 
attentive que des troubles nerveux sont constatés. . 

Je voudrais vous rappeler rapidement sur quoi me paraît 
se fonder cette exigence méthodologique pour mieux vous 
rendre sensible la difficulté que je veux ensuite vous proposer. 


x 


JE reconnais en effet que toute une conception des troubles 
nerveux est en jeu. Autant s’en expliquer clairement. 
Un trouble nerveux n’apparaît qu’exceptionnellement 

comme étant une maladie purement organique. C’est en 

réalité une maladie très particulière. Elle est spécifique de 
l’homme, car elle l’atteint dans ce qu’il a de plus humain : 

sa relation au monde, ou, si vous préférez, sa relation à 

autrui et à soi-même. Les troubles névrotiques sont essentiel- 

lement des troubles graves de ces relations, et les symp- 
tômes présentés (asthénie, scrupules, anxiété, phobies, homo- 
sexualité...) n’ont de signification que dans cette perspective. 

D'où il suit que des troubles nerveux reconnus chez un 
séminariste permettent d'affirmer qu’il existe un trouble 
instinctif dans ses relations aux autres. 

Dans un certain sens, ces troubles sont souvent facile- 
ment perceptibles, au for externe pourrait-on dire. Cela 
correspond à la deuxième des trois questions dont je parlais 
tout à l’heure : le médecin est sollicité de préciser la compa- 
tibilité de telle maladie nerveuse avec la dignité de l’état: 
religieux ou les genres de vie qui y sont attachés. Par exem- 
ple, le médecin aura à se souvenir que le prêtre doit pouvoir 
dire la messe, réciter l’office canonique, entretenir des rela- 
tions sociales là où s’exercera son ministère... Le religieux 
doit maintenir lui aussi un certain type de relations : avec le 
monde (pour les ordres non cloîtrés), avec sa communauté 
et la hiérarchie qui en maintient la cohésion, avec soi-même 
(parfois dans le silence ou l'isolement d’une cellule). 

Mais les troubles instinctifs dans la relation aux autres 
peuvent être beaucoup moins évidents. Ils ne posent pas de 
problèmes explicitement sociaux (deuxième problème), mais 
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| ils peuvent sourdement jouer dans le choix qui amène à 
| embrasser l’état religieux (troisième problème). 

Choisir l’état religieux est, en effet, sur le plan psycholo- 
| gique, un comportement riche de signification en face de soi 
et des autres. Cette richesse de signification est d’autant 
| plus complexe que ce choix est un choix exceptionnel, puis- 
qu’il vise à dépasser, par la voie des « conseils », cette voca- 
| tion naturelle que sont la vie professionnelle et la vie conjugale. 
| La névrose, pour laquelle l’avis du médecin est sollicité, est, 
|au delà de ses symptômes spectaculaires ou encombrants, 
liée à un certain manque de maturité affective et sexuelle. 
| Dans quelle mesure ces troubles ont-ils apporté une force 
convergente et obscure aux aspirations authentiquement sur- 
naturelles ? 

Ce troisième problème est souvent négligé, parfois même 
 insoupçonné. C’est au médecin qu’il appartient habituelle- 
ment de montrer qu’il est nécessaire de le poser. 

Mais s’il est capital de le poser, il est fort délicat de le 
résoudre. Bien des difficultés cependant seraient aplanies si 
une méthode exigeante maintenait rigoureusement le médecin 
et le théologien chacun sur leur plan respectif. Voilà com- 
ment il me semble qu’on puisse envisager les choses. 

Il n’est pas question de mettre en doute la sincérité du 
jeune clerc qui est décidé à devenir prêtre. Cette décision se 
réfère à des motifs surnaturels consciemment éprouvés. Le 
problème qui se pose est le suivant : cette décision ne dépend- 
elle pas d’une double motivation? N'est-elle pas, comme 
l’on dit en psychologie, surdéterminée ? Les motifs allégués ne 
recouvrent-ils pas une dualité : aspiration surnaturelle authen- 
tique et motifs inconscients ? 

L’aspiration surnaturelle n’est pas de la compétence du 
médecin qui ne peut ni en affirmer l’existence, ni la nier, ni 
en jauger la valeur exacte. Cette appréciation ressortit à la 
méthode du directeur de conscience. 

Les motifs inconscients sont au contraire du ressort du 
médecin qui peut en affirmer l’existence. En même temps 
qu'il affirme cette existence, le médecin peut attirer l’atten- 
tion sur les domaines culturels (religieux, dans le cas qui nous 
occupe) où ces motifs inconscients trouvent un bénéfice cer- 
tain. Un comportement religieux peut donc dépendre d’autres 
motifs que ceux consciemment perçus par le sujet. L’oublier, 
chez un nerveux qui a nécessairement une vie inconsciente 
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assez troublée et turbulente, serait lourdement équivoque et 
risque de conduire à de graves mécomptes. 

Pour apprécier cette vie inconsciente, tout un savoir psy- 
chologique — encore incomplet mais déjà suffisamment éla- 
boré — est capable de maintenir certaines affirmations. Je 
vous en cite quelques-unes au hasard 

— Un silence sexuel à vingt ans n’est pas une chose nor- 
male et parler de « tempérament » ne suffit pas à résoudre 
ce grave problème. Le moins que l’on puisse dire est que ce 
silence ne permet guère une chasteté conquérante. Il paraît 
toujours troublant de voir un désir de vie exceptionnelle 
s’allier à une impuissance ou un manque d’attrait pour cette 
vie naturelle qu’est le mariage. 

— Il est de constatation expérimentale que les virilités mal 
épanouies sur le plan sexuel (silence ou homosexualité) trou- 
vent spontanément des voies très riches de compensation 
dans le domaine culturel (intellectuel, artistique, religieux). 
Ce rôle de compensation n’est pas un obstacle à des réussites 
de valeur dans ces domaines; mais réciproquement ces réus- 
sites ne doivent pas faire nier ce rôle de compensation qui se 
trahit toujours de quelque façon dans certains aspects du 
comportement (ces rançons posent du reste de multiples 
problèmes). 

— Un zèle apostolique ou une ardeur pédagogique peuvent 
s’éenraciner dans cette nécessité vitale : n’être à l’aise qu'avec 
un entourage que, d’une façon ou d’une autre, le sujet 
domine facilement. Un attrait pour les déshérités peut être 
sous-tendu par un besoin instinctif d'identification passive, qui 
n’est qu’une obscure revanche. Les exemples seraient multiples 
où des attitudes sociales et culturelles, quelle que soit leur 
valeur propre, tendent à fortifier une sécurité instinctive, 
d’elle-même fragile et manquant d'autonomie. Ces attitudes 
rassurent le sujet et le défendent contre l’angoisse. Là encore, 
réussite sociale et compensation affective ne s’excluent pas 
et peuvent se retrouver dans un même comportement. 


* 


; à 
CE détour un peu long, où je vous redis des choses qui 
apparaîtront comme des banalités au directeur de La Vie 


Spirituelle, me permet maintenant de vous exposer clairement 
où je veux en venir. 
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| L'expérience du psychiatre en face du séminariste névrosé 
| se déroule généralement en trois temps. 

| Le premier temps est l'établissement du diagnostic psy- 
chiatrique. Il y a le diagnostic clinique en face des symp- 
tômes présentés. Il y a le diagnostic des aspects névrotiques 
du caractère et c’est à ce propos qu'il est possible de préciser 
le degré d’immaturité affective et sexuelle. Les travaux psy- 
| chologiques modernes, et en particulier l'apport psychanalyti- 
que, permettent d’avoir une méthode de travail et d’investi- 
| 

| 


gation dans cette étude de la vie instinctive inconsciente. 

Le deuxième temps est de rendre compte à l'autorité ecclé- 
| siastique de mon travail. Outre les problèmes numéro 1 et 
numéro 2 qui ont leurs difficultés propres, j’aborde systéma- 
tiquement le problème numéro 3. Par fidélité à ma propre 
. discipline, je me défends de porter un jugement sur la valeur 
| de la vocation du sujet. J'ai écouté son désir et sa conviction. 
: Mon rôle se borne à attirer l'attention du sujet et des supé- 
rieurs sur tout ce qui, dans la perspective des structures 

instinctives, peut jouer dans le besoin et le maintien d’un 
tel comportement. 

_ Mon travail est terminé, mais je suggère qu’il doit être 
prolongé par celui du directeur de conscience. Ayant précisé 
tout ce que la méthode psychopathologique découvre dans ce 
désir de vocation, je laisse la méthode du directeur de cons- 
cience, le discernement des esprits, regarder avec attention 
toute la valeur authentique surnaturelle de ce désir. 

J'insiste sur la rigueur nécessaire de ce discernement, 
puisque le cas est difficile chez le névrosé dont la vocation 
peut trouver des appuis insoupçonnés dans des dispositions 
affectives inconscientes (qui n’ont rien de surnaturel). 

Le troisième temps ne m'est connu que très fragmentaire- 
ment : c’est la réponse des milieux religieux à ma demande 
de voir le directeur de conscience exercer sa méthode propre 
pour étudier, sur un plan exclusivement religieux, la valeur 
surnaturelle de cette vocation. 

Pour vous parler net, je n’ai pas l'impression qu'il existe 
habituellement une méthode nettement élaborée. J'avais cru 
souvent faciliter les choses en séparant nettement, sur le plan 
de la méthode, l’aspect psychologique (surtout inconscient) 
et l’aspect surnaturel du désir de vocation. J'ai eu souvent 
l'impression que cela ne facilitait rien, car j'ai rarement pu 
constater que le sujet fût repris sérieusement en main et que 
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sa vocation fût étudiée par une méthode plus dépouillée qui 
utilisÂt l'apport du psychiatre sans cependant s’y confondre. 

Je sais fort bien que le surnaturel n’est jamais à l’état pur, 
et qu’il joue toujours à travers des comportements psycho: 
logiques. Je sais également que le discernement des esprits, 
est une conquête ancienne et incontestable de la pédagogie 
ecclésiastique. Mais je me demande si ne s’entremêlent pas 
méthode spirituelle, méthode psychologique et intuition du 
directeur. 

I1 semble qu’aujourd’hui où les travaux contemporains ont 
fait de la méthode psychologique une discipline scientifique 
nettement limitée et spécialisée, la nécessité paraisse s’impo- 
ser de mieux élaborer explicitement une méthode proprement 
spirituelle, méthode ayant retrouvé son originalité authenti- 
que, utilisant les acquisitions psychologiques sur le dyna- 
misme psychique, mais les transcendant dans une visée spé- 
cifique. 


x 


Pour mieux éclairer ma pensée, je vous proposerais un autre 

exemple. La même difficulté se retrouve en effet quand 
se pose l'indication d’une psychanalyse chez un prêtre 
névrosé. Il faut alors mettre l’autorité ecclésiastique devant 
la situation exacte : une cure analytique remet tout en ques- 
tion, en particulier la valeur des décisions prises, et donc la 
valeur de la réponse à l’appel de l’évêque, le jour de l’ordina- 
tion. Le sujet peut en effet découvrir, au cours de son ana- 
iyse, que les motifs de son engagement ont été fortement. 
ou totalement déterminés par des processus névrotiques alors 
inconscients : il peut se trouver alors dans une impasse redou- 
table. La possibilité de cette situation doit être explicitement 
prévue. 

Le psychanalyste a la responsabilité — aussi lourde que 
délicate — de présumer si le sujet aura la force d'assumer 
une telle situation et celle de savoir la résoudre. C’est une 
des difficultés de l'indication d’une analyse. 

Du côté ecclésiastique, serait-il possible d'envisager qu’une 
méthode propre de discernement des esprits puisse d’avance 
présumer — ou mettre au contraire en doute — que cette 
vocation, si Contaminée de névrose que l'analyse force À la 
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| 


découvrir, repose sur des éléments surnaturels incontesta- 


bles ? 
|: Serait-ce trop cartésien de se poser le problème suivant : 
une vocation réelle a utilisé une névrose dans sa TE 
tion, cette vocation demeurera-t-elle une exigence authenti- 
que et permanente quand la névrose fera place à un meilleur 
équilibre humain ? 

Là encore, le renvoi à une analyse purement surnaturelle 
de telle vocation concrète paraît souvent dérouter. 


 < Î 


Voiza la difficulté que je crois entr’apercevoir. Elle est peut- 
être moins grave et moins fréquente que ma propre expé- 
fience ne me le fait soupçonner. 

Je crois cependant que bien des prêtres à qui j'en ai parlé 
sentent comme moi la nécessité d’un certain réajustement 
pratique pour cette activité sacerdotale traditionnelle : con- 
duire un jeune chrétien jusqu’à l’autel. 

_ Croyez, je vous prie, mon cher Père, à mon affectueuse 
sympathie. 


Dr CHARLES-HENRI NODET. 


L’'ACTE MORAL 
ET LA © PSEUDO-MORALE » 
DE L’'INCONSCIENT 


poser des questions aux théologiens que de leur ré- 

pondre, en un seul article, d’une manière totaie et 
satisfaisante. On voudrait toutefois leur proposer ici un 
élément de réponse qui a l’avantage d’aller au cœur des 
questions qu'ils posent et, peut-être, de leur offrir un 
principe général de solution. 

Ce qu’il y a de commun et de fondamental à toutes les 
questions posées pourrait se formuler ainsi. : existe-t-il 
une morale authentique — ce qui suppose conscience 
morale, liberté, responsabilité, esprit —, ou bien ce qu’on 
appelle les valeurs spirituelles (arts, culture morale, reli- 
gion) n'est-il que le résultat d’un déterminisme phy- 
Ssio-psychologique, ou l’aboutissement de pulsions incons- 
cientes sublimées ? 

Le problème n’est pas nouveau qui, au nom d’un maté- 
rialisme et d’un déterminisme absolus, met en question 
l’existence de l’esprit et de la liberté. Faute de place, et 
peut-être aussi de compétence, nous nous contenterons ici 
de poser cette question dans la perspective freudienne: 
Freud, en effet, lui a donné une acuité nouvelle. Si la 
conscience morale n’est que le surmoi freudien, il n’y & 
pas de conscience morale au sens théologique du terme 
Si la religion n’est qu’une névrose obsessionnelle, il n’y 
a pas de religion, et les théologiens et moralistes ne 
seraient que de grands naïfs ou des hypocrites : tous les 
efforts des hommes vers la beauté morale n'étant qu'illu: 
soires, inefficaces et névrotiques. 


l est plus facile de se réjouir de voir les psychiatres 
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Il semble à beaucoup que ce sont là les conséquen- 
ces inéluctables du freudisme pris dans sa méthode théra- 
peutique ou, à tout le moins, dans sa doctrine métapsy- 
chique!. Cependant, dans un ouvrage qui a fait date, le 
docteur Charles Odier?, en se limitant au domaine de 
l’observation clinique, a montré avec beaucoup de clair- 
voyance que la morale du surmoi n’est qu’une pseudo- 
morale. [1 l’a très justement distinguée d’une « morale 
consciente » commandée par les valeurs du Devoir, du 
Bien et de l'Esprit. D’autres psychanalystes se sont 
efforcé de faire place aux valeurs spirituelles ?. Très divers 
les uns des autres et plus où moins heureux, tous ces 
essais manifestent une ouverture et une recherche qui 
laissent espérer que la doctrine et la thérapeutique psy- 
chanalytiques tiendront compte de plus en plus des com- 
portements humains qui relèvent d’une morale authen- 
tique. 

Il semble que la théologie morale inspirée par saint 
Thomas puisse utilement apporter sa contribution à l’ef- 
fort déjà si fortement engagé par Odier au plan psycha- 
nalytique. C’est dans cette perspective que nous vou- 
drions ici esquisser la silhouette de l’acte moral selon 
saint Thomas. Après avoir examiné l’essence, les qualités 
spécifiques, l’empire et les analogués inférieurs de l’acte 
- moral, on verra comment le théologien est à même de 
situer, dans le domaine qui lui est propre, la vie morale 
authentique par rapport à la perspective et à l’apport de 
Freud. 


Il 


MORALE DU DEVOIR OÙ MORALE DE L’ACTE HUMAIN ? 


La conception que saint Thomas se fait de la morale 
est fort éloignée de ce que l’homme de la rue entend de 


1. Cf. Roland DarBiez, La méthode psychanalytique et la doctrine freu- 
dienne, Desclée de Brouwer, Paris. J 

2. Cf. Dr Charles OntEer, Les deux sources, consciente et inconsciente, 
de la vie morale, Éd. de la Baconnière, Neuchâtel, 1943. 

3. Ce sont notamment les travaux du P. Maïrroux, O.P., du Dr Zr- 
POoRG, du P. BRUNO DE Jésus-MariE, O.C.D., du P. BEIRNAERT, SJ edu 
P. Dempsey, O.F.M. Cap., de Charles BaAuDouIN, du chanoine NUTTIN, 
du Dr FLurcer, du P. Victor Wire, O.P., de Mme Maryse CHorisy, 
des docteurs BINSWANGER, CARUSO, VON GAGERN, etc. 
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nos jours. Et non seulement l’homme de la rue, mais 
aussi la plupart des philosophes, des moralistes et des 
psychanalystes. Tous, quoique chacun à sa manière, met- 
tent les notions de devoir et de loi au centre de la morale, 

Il n’en est pas de même pour saint Thomas. Ce que 
nous appelons morale (ce terme lui est postérieur et étran- 
ger, de même que la distinction d’une théologie dogma- 
tique et d’une théologie morale“), c’est pour lui, selon 
le vieux schéma du pseudo-Denys, le retour de la créa- 
ture vers Dieu. La créature humaine, ayant pour spéci- 
fique d’être « raisonnable » — en quoi elle est image de 
Dieu —, ce retour à Dieu se fait par les actes raisonnables, 
c’est-à-dire ceux dont elle est elle-même le principe 
interne et qu’elle fait siens parce qu’elle en a la maîtrise. 
Après avoir consacré la première partie de la Somme 


 Théologique à Dieu et à la création, saint Thomas ouvre 


la seconde partie en ces termes : 


Il nous reste à étudier l’image de Dieu, c’est-à-dire 
l’homme, selon qu'il est lui-même au principe de ses 
œuvres, comme ayant le libre arbitre et le pouvoir sur 
ses œuvres (Prol., I* II**). 


La loi n’est, pour saint Thomas, qu’un aide extérieur 
qui, outre sa fonction de promouvoir le bien commun 
de la société, est à concevoir comme un bon pédagogue 
qui ne distribue lumière et sanctions que dans le but de 
faire naître et développer l’homme dans l’enfant5. C’est 
de l’extérieur qu’il essaie d’éveiller l’enfant à lui-même, 
à sa maturité, à son autonomie. 


SCA 


La loi extérieure est au service de la loi interne de- 


développement de l’homme, loi qui est celle de sa nature. 
Douée de raison, la créature humaine est poussée à suivre 
sa loi en la découvrant en elle-même à la lumière de sa 
raison. Créature raisonnable, sa loi naturelle est de vivre 
raisonnablement, L'obligation morale, première et fonda- 
mentale, n’est pas impérative à la manière stoïcienne ou 


4. Cf. M.-M. LaBourDetre, O.P., Chronique de théologie morale, in 
Kevue Thomiste, juillet-septembre 1956, pp. 528-541. 

NOT. Somme Théologique, I Pars, q. 2, prologue. 
; ee on Riom In Ethic., X, lect. 14; I® Il, 90, 3, ad 2%; et 
. Kopr, O.P., La loi, indispensable pédagogue, i Supplèm 
Vie Spirituelle, n° 17, mai 1951, pp. HSE ARR 
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kantienne, ni d’origine extérieure comme la pression so- 
ciale ou le surmoi freudien : elle est interne. Elle est à 
l’homme ce que la loi biologique est pour l'animal. L'o-. 
bligation morale, c’est l’exigence interne de son dévelop- 
pement selon ce qu’il a de spécifique. Elle exclut toute 
contrainte extérieure. Certes, cette obligation à l’égard 
de sa propre nature est en même temps une obligation à 
l’égard du Créateur. Mais, même et surtout à l'égard de 
Dieu, l’obligation tombe fondamentalement sur la liberté 
de nos actes. I1 ne peut y avoir de contrainte dans l’acte 
spécifiquement moral, car le retour spécifique de la créa- 
ture humaine à son Créateur ne peut se faire que par 
des actes libres. 

S'il y a contrainte, c’est que, pour autant, ce retour 
ne se fait pas selon la loi naturelle et spécifique de 
l’homme. Ce retour est dénaturé ; il est ontologiquement 
et moralement mauvais, ou, à tout le moins, imparfait 
il n’est pas « humain ». 

Cette vérité de base se retrouve au plan de la grâce. La 
loi nouvelle de l'Évangile, dit saint Thomas, est fonda- 
mentalement « la grâce du Saint-Esprit en nous qui se 
manifeste par la foi opérant par la charité? », Quant aux 
préceptes secondaires de la loi nouvelle, nous les accom- 
plissons « de par l’instinct intérieur de la grâce » (ex 1nte- 
riori instinctu gratiae), et donc « librement »$, 

Bref, pour saint Thomas, l’obligation morale consiste 
en ce que l’homme, de lui-même, s’oblige librement à 
faire retour à son Dieu selon la vérité interne de ce qu’il 
est, de par sa nature et de par la grâce de Dieu. Dans 
cette perspective, on comprend pourquoi, dans son exposé 
du retour de l’homme au Créateur, il soit donné si peu 
de place à la loi extérieure. L'essentiel de son étude porte 
sur les actes par lesquels l’homme retourne à Dieu, et 
sur les principes de ces actes que sont les vertus. La 
morale de saint Thomas est une morale « dynamique »°, 
une morale de l’amour ! et du bonheur, parce qu’elle est 
une morale de la liberté intérieure. Elle n’est pas centrée 


7,012 I12€, 108, 1 c. 

8. I2 II2, 108, 1 ad 2, | ; 

9. Vertu se dit en grec : « dynamis », et en latin « virtus ». 

10. Cf. Loi et Amour, in Supplément de La Vie Spirituelle, n° 17, 
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sur la loi, ni sur une conscience morale impérative et axée 
sur le devoir. 

Saint Thomas n’ignore pas la conscience morale. Elle 
est pour lui un acte de l'intelligence par lequel nous 
nous reconnaissons responsables de nos actes, nous ju- 
geons de ce qu'il faut faire, nous nous accusons nous- 
mêmes et nous éprouvons le reproche et le remords ". 

La règle et la mesure morale de la conscience ne se 
trouvent pas, pour saint Thomas, dans l’obligation impé- 
rative ; elles sont dans la raison 


La règle et la mesure des actes humains, c’est la rai- 
son; car c’est elle qui est le principe premier des actes 
hbmans (LE %%00 rc) 


« L'obligation est un lien, ce n’est pas une règle », 
écrit le R. P. Tonneau , et il poursuit : « C’est la con- 
naissance de la règle (ou conscience) qui lie la volonté, 
et non pas la connaissance de son caractère obligatoire. » 

C’est une erreur commune au XIX" siècle d’avoir cher- 
ché le principe premier de la morale dans une notion qui 
n’est à sa place que dans l’un de ses comportements, celui 
de la justice. Car la notion de Devoir suppose nécessai- 
rement un rapport à autrui, et elle ne saurait s'étendre 
qu'indûment (si ce n’est métaphoriquement) aux autres 
parties de la morale, et encore moins au principe premier 
et commun à toute l’activité morale. 

Soit qu'ils S’attaquent à la morale, soit qu’ils essaient 
de la respecter, les psychanalystes ont le tort, nous 
semble-t-il, de se référer à une morale du Devoir et de 
l’Obligation. Ils en sont bien excusables, car c’est la 
morale la plus répandue, même dans certains milieux 
catholiques. Mais nous pensons que c’est là une erreur 
bien dommageable. C’est, par exemple, un tout autre 
livre que nous aurait donné Charles Odier; et combien 
plus éclairant encore pour les moralistes comme pour les 


psychanalystes, s’il s'était libéré de cette conception de 
la morale. 


11. « Dicitur conscientia testificari, ligare, vel instigare et etiam accu- 
sare, vel remordere sive reprehendere », 14 Pars, q. 70, a. 13 c. 

12. if ONNEAU, O.P., Devoir et morale, in Revue des Sciences Philoso- 
phiques et Théologiques, t. XXXVIII, avril 1954, 00/2, D::249: 
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La confrontation de la « morale de la conscience » avec 
la « pseudo-morale de l'inconscient » se trouve fonda- 


mentalement déplacée et enrichie par une perspective 


étrangère à cette mentalité qui nous vient du siècle pré- 
cédent. Si la vie morale trouve son principe premier, non 
pas dans l'obligation impérative, mais dans l’inclination 
de nature qui pousse l’homme à agir selon ce qu'il est, 
toutes les perspectives changent et les instances impéra- 
tives du surmoi apparaissent immédiatement dans leur 
déformation et leur insuffisance pour animer une vie 
morale authentique. 

La confrontation que nous tentons ici prendra son 
appui fondamental sur « l’acte humain » qui, pour saint 
Thomas, coïncide avec l’acte moral. 


1I 


L’ACTE HUMAIN 
1. Son essence. 


Des actions posées par l’homme, celles-là seules sont 
appelées proprement humaines qui appartiennent en 
propre à l’homme selon qu’il est homme. Et l’homme 
diffère des créatures privées de raison en ce qu'il est 
maître de ses actes. D'où il suit qu'il faut appeler pro- 
prement humaines les seules actions dont l’homme est 
le maître. Mais c’est par sa raison et sa volonté que 
l’homme est le maître de ses actes, ce qui fait que le 
libre arbitre est appelé une faculté de la volonté et de la 
raison. Il n’y a donc de proprement humaines que les 
actions qui procèdent d’une volonté délibérée. S'il est 

4 d’autres actions qui conviennent à l’homme, on pourra 
les appeler des actions de l’homme, mais non pas des 
actions proprement humaines, puisqu'elles ne procèdent 
point de l’homme en tant qu’homme (1* II*, q. 1, a. 1 c.) 

Telles sont les lignes par lesquelles saint Thomas ouvre 

cette immense deuxième partie de la Somme Théologique 
qui traite du retour de l’homme vers Dieu. Cela veut dire 
que ce retour vers Dieu de la créature raisonnable se fait 
essentiellement par les actes conjoints de sa raison et de 


w 
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sa volonté, par des actes libres, bref, par des « actes 
humains ». Ces actes sont l’objet spécifique de ce qu’on 
appelle maintenant la théologie morale. L’acte moral est 
l’acte humain : « Idem sunt actus morales et actus huma- 
nis 8. » Tout acte qui n’est pas « humain » n’a pas, en 
lui-même, de valeur morale. 

Ici, il convient peut-être de rappeler ce que saint Tho- 
mas entend par raison, volonté et liberté. 

L'intelligence humaine, ne s’exerçant qu’à partir des 
données sensorielles, ne connaît avec toute la certitude 
et la clarté dont elle est capable qu’au terme du travail 
difficile de l’abstraction et du raisonnement. Cette forme 
de l'intelligence propre à l’homme s’appelle la raison. La 
volonté est un « appétit », c’est-à-dire « un mouvement 
de tension vers autre chose, motus in aliud tendens »". 
« L'acte de la volonté n’est pas autre chose que l’inclina- 
tion procédant d’un principe intérieur de connaissance #. » 
Par l'intelligence rationnelle l’homme connaît un objet; 
il tend vers lui par la volonté. L'amour étant le premier 
mouvement de tout appétit, et le plus fondamental I, on 
peut dire, pour simplifier ce domaine à l'essentiel, que 
vouloir, c’est aimer. C’est aimer ce qui est connu par 
l'intelligence rationnelle. Ou pour le dire autrement, l’in- 
telligence humaine est capable d’une vie affective qui lui 
est propre. Ce qui distingue l’homme de l’animal, ce 
n’est pas seulement la spéculation, c’est aussi une affec- 
tivité qu’on peut appeler spirituelle pour la distinguer de 
l’affectivité sensible. Il y a dans l’homme, en tant 
qu'homme, une aptitude à la vie de l’esprit que trop de 
philosophes ont accoutumé de limiter à la connaissance 
philosophique ou scientifique ; elle est riche aussi d’un. 
amour qui, pour n’être pas sensible, n’en est pas moins — 
n’en est même que mieux — de l’amour. 

On voit tout de suite que toute la morale de saint Tho- 
mas se base sur ce principe que l’acte humain, c’est-à- 
dire l’acte moral, est un « amour raisonnable »; nous 


MARDI Er, 3c. 

14. In De Anima, III, 16. 

so NII ESS RSETS 

16. 74 ITR, 4, 3 C; 36, 2 c; 41, 3 c; 70, 3 c. Notons que saint Thomas 
parle d’amour non seulement pour la passion, mais aussi pour l’affectivité 
rationnelle : [®, 82, 5, 1; I8 [Jae, 22, 3, 3m, 


ACTE MORAL ET « PSEUDO-MORALE » 31 


voulons dire par là qu’un acte est moral dans la mesure 
où il est animé par l'amour d’un objet connu et jugé 
par l’intelligence raisonnable. 

Du coup se trouve éliminé de l’acte moral tout ce qui 
est arbitraire et contrainte. Par l’acte de volonté, l’homme 
est à lui-même le principe de lui-même; c’est dire que la 
contrainte, à ce plan, est contradictoire. S’il y a con- 
trainte, il y a pas d’acte volontaire et donc pas d’acte 
moral. De même que s’il y a contrainte, il n’y a pas 
d'amour. L’acte moral étant un acte de volonté, il coïn- 
cide avec la liberté et l’amour spirituel. L’acte moral est 
un acte d’amour et de liberté 


La servilité s'oppose à la liberté. Est libre celui qui 
est principe de lui-même (qui causa sui est), comme il 
est dit par Aristote; est esclave celui qui n’agit pas de 
lui-même, mais est mis en mouvement de l'extérieur. 
Tout ce qu’on fait par amour, on le fait de soi-même 
(ex seipso operatur), car on est porté À agir par inclina- 
tion personnelle (ex propria inclinatione). Agir par amour 
est donc contradictoire avec la notion de servilité (II* 


11 22r0,: 432.) 


L'acte moral est donc un amour « spirituel », ou bien 
il n’est pas. L'obligation elle-même d’obéir, par exemple, 
à tel précepte, si elle veut être parfaitement « morale », 
doit être accomplie par amour et non par crainte : Si 
wous mMm'aimez, vous garderez mes commandements 
(Jn, 14, 15) : 

L'obligation d’obéir à un précepte ne s'oppose pas à 
la liberté, si ce n’est chez celui dont l’esprit est tourné 
à l'opposé de ce qui est prescrit, comme il arrive chez 
ceux qui ne pratiquent les préceptes que par pure crainte. 
Mais le précepte de la charité ne peut être observé que 
par une volonté personnelle (nisi ex propria voluntate). 
Et c’est pourquoi il ne s’oppose pas à la liberté (II® II*° 

44, 1, ad 27). 


On voit combien cette morale est fidèle à l'Évangile qui 


fait dépendre toute la loi (et les prophètes) des deux com- 
mandements de la charité. « Tu aimeras. » A-t-on suff- 
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samment remarqué quel paradoxe il y a dans un tel com- 
mandeinent ? L'amour ne se commande pas; on n’aime 
pas par devoir; ni par contrainte. Ce qui ne veut pas 
dire que cet amour ne soit pas pour nous une obligation. 
C'est une obligation pour un enfant — parce que c’est la 
loi interne de sa vie d'aimer ses parents. Il « doit » 
les aimner, mais s’il les aimait « par devoir », 1l ne les 
aimerait pas. De même, faire un acte moral « par devoir », 
c’est, si obligatoire qu’il soit, le faire d’une manière 
qu’on ne peut théologiquement qualifier de morale, au 
sens parfait du mot. L'acte moral est libre parce qu’il est 
un amour. Il est un amour parce qu'il est libre 


Puisque la volonté est ordonnée à ce qui est le vrai 
bien, quand, soit par passion, soit par une habitude ou 
une disposition mauvaise, l’homme s’écarte du vrai bien, 
il agit servilement. En effet, il est pour. autant incliné 
à agir comme de l'extérieur, pour autant qu’on se 
place dans l’ordre naturel de la volonté. Mais si on se 
place du point de vue de l’acte volontaire en tant qu'il 
est incliné vers un bien apparent (c’est-à-dire un faux 
bien moral), l’homme agit librement quand il suit la pas- 
sion ou l'habitude corrompue. Mais il agit servilement 
si, dans cet état de sa volonté, il s’abstient de ce qu'il 
veut dans la crainte de la loi qui s'oppose à cet acte 
(Contra Gentiles, 1. IV, chap. xxn). 


On ne saurait plus fortement exclure de l’acte moral 
parfait toute crainte servile. Encore une fois, s’il n’était 
pas libre, le retour de la créature humaine vers Dieu ne 
se ferait pas selon sa nature. Mais il convient de bien 
s’entendre sur cette liberté qui spécifie l’acte moral, La. 
liberté ne s’oppose pas à la nécessité. « La volonté, dit 
saint Thomas, désire (appetit) librement, quoiqu’elle le 
désire (appetat) nécessairement » ?. Ainsi que l’avait déjà 
dit saint Augustin *, la liberté s'oppose à lä nécessité de 
la contrainte, mais elle ne s'oppose pas à la nécessité 
naturelle. Est contrainte tout ce qui s'oppose À ce vers 


18. Cf. Jacques MariTAIN, De Bergson à Thomas d'Aquin, Hartmann, 
Paris, 1957, ch. v et vi, et Noël Marroux, O.P., Déterminisme psy- 
chique, liberté et développement de la personnalité, in Supplément de La 
Vie Spirituelle, n° 22, septembre 1952, pp. 257-276. 

19. Questions Disputées, De Potentia, X, 2 ad 5m. Cf 14 Pars, (82, 
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quoi un être est porté de par sa nature. Au contraire, 
tout ce qui correspond à la loi interne d’un être lui est 
naturel. Est volontaire tout mouvement et tout acte qui 
vient de l’inclination propre du sujet? Or, c'est le bien 
naturel de la volonté de se porter vers le Bien, c’'est-à- 
dire de vouloir le Bonheur. Et ce vouloir du bonheur est 
un vouloir, c’est-à-dire qu’il est un acte qui trouve en 
lui-même son propre principe. Il y a volonté quand 


l’homme fait de lui-même ce qu’il veut. Dans la mesure 


où il veut, il est principe de lui-même, in quantum est 
volens, principium est ex 1ps0? ; et il est maître de ses 
actes (dominus suorum actuum) à. 

Cette auto-détermination, cette maîtrise de l’acte, voilà 
ce qu’il faut appeler liberté. Elle ne s'oppose pas à une 
nécessité naturelle. Je ne peux vouloir autre chose que le 
bonheur, mais c’est dans la mesure où je me détermine à 
cet acte, où j'en ai la maîtrise, qu’il y a un vouloir au- 
thentique, un acte humain, un acte moral. 

La volonté est donc à la fois déterminée et libre vis-à- 
vis du bonheur parfait, et les bienheureux au ciel con- 
naissent dans toute sa splendeur cette liberté suprême : 
ils n’ont plus le choix entre le bien et le mal; ils se por- 
tent d’eux-mêmes de toute leur volonté vers le bien su- 
prême, ils en jouissent, et c’est en quoi ils attrignent à la 
suprême liberté. 

. Mais, sur cette terre, le Bien ne nous apparaît et ne 
nous attire que sous les formes multiples de biens, dont 
aucun ne peut satisfaire pleinement notre volonté’#. Il 
nous faut choisir parmi ces biens. Intelligence et volonté 
conjuguent leurs efforts pour nous éclairer sur les biens 
qui nous conviennent spécifiquement et pour nous faire 
aimer ces biens en référence au Bien suprême. C’est cette 
liberté de choix qu’on appelle le libre arbitre, acte com- 
mun de la raison et de.la volonté *#. 

Cette forme de liberté ne trouve sa perfection ni dans 
la plus grande multitude possible des objets offerts à son 
choix, ni dans sa plus grande indifférence possible à leur 


21. 1% 112€, 6, 1 c. 

2201121129, 159,"3 c. 

DA UNIES 1, 0110, 

24 Ma /TI80 17, 11, 20; 0r0,13 CS 13; 6 c,:'etc, 
25. 12 Pars, q. 82, art. 1 et 2. 


34 PSYCHIATRIE ET THÉOLOGIE MORALE 


égard, mais d’abord dans ce qui fait l’essence de la 
liberté : l’auto-détermination. Je me décide à tel choix. 
Je le fais mien. Je m'y engage de toute ma volonté, c’est-à- 
dire de mon amour. C’est en quoi je suis libre. C’est 
pourquoi saint Thomas écrit que ce que nous faisons par 
amour, nous le faisons le plus volontairement. (1d quod 
ex amore facimus, maxime voluntarie facimus *). Il en est 
de même pour ce que nous faisons avec plaisir : ea quae 
per delectationem fiunt, sunt simpliciter voluntarie ?. 

Pius un homme est intelligent, mieux il trouve l’heu- 
reuse solution d’un problème, car il en a l'intelligence. La 
solution s'impose à lui d’autant plus nécessairement qu’il 
en voit la vérité. Il y a nécessité, mais sans aucune con- 
trainte. De même, plus un homme est « moral », c’est-à- 
dire plus il est profondément orienté et en marche vers le 
Bien, moins il est contraint. Au problème moral qui se 
pose à lui, il trouve la conduite la mieux adaptée et la 
plus efficace. Cette conduite s'impose à lui, mais sans 
aucune contrainte. Et elle sera d'autant plus morale qu’il 
la fera sienne, qu’il s’y déterminera. de lui-même. 

Le fait d’être vertueux ne diminue pas la liberté : il 
la promeut. Et cela demeure vrai, même quand il n’y 
a pas de choix, comme il arrive par exemple pour celui 
qui a fait lestrois vœux de religion *#8. 

Ainsi donc, l’acte moral, — que saint Thomas appelle 
si heureusement l’acte humain — a pour spécifique d’être 
un acte auto-déterminé, Il est à lui-même son propre prin- 
cipe interne. Il est libre. C'est-à-dire qu’il est le fruit de ce 
qui spécifie l’homme dans l’homme et qu’on a accou- 
tumé d’appeler son esprit : intelligence rationnelle et 
amour spirituel. 

Loin donc de chercher sa mesure et sa perfection dans 
la loi ou dans quelque surmoi, ou en toute autre instance 
extérieure à la volonté, la morale, selon saint Thomas, 
a pour mesure et pour fin l’acte humain ainsi spécifié 
par la liberté. La loi (nomos) de la morale est interne : 
elle est une « auto-nomie ». Toute hérétonomie dégrade 
l’acte moral ; elle ne peut en constituer l’essence. C’est au 
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ontraire l’autonomie d’un acte qui le qualifie comme 
10ral et comme principe de toute moralité. Ce caractère 
st pour le théologien le critère le plus fondamental dont 
doit user pour apprécier la qualité morale d’une con- 
uite. 


2. Les qualtés spécifiques de l'acte human. 


Essentiellement libre, l’acte humain bénéficie de qua- 
tés qui achèvent de lui donner sa physionomie particu- 
ère et qui peuvent servir de critères. Voici les princi- 
ales : 


1. La volonté, et donc l’acte humain, ont pour objet spé- 
ifique ce qui est connu par l'intelligence rationnelle. S'il 
st légitime et utile de distinguer, au plan des essences, la 
ennaissance de l’appétit, il convient, au plan de l’exer- 
‘ce de les étudier dans leur unité. Leur concours est évi- 
ent dans l’acte humain qui a les qualités de l’une et de 
autre. La volonté tend vers son objet d’une manière 
isonnable * ou, si l’on préfère, la raison met de l’ordre 
ans le vouloir, un ordre qui est celui de la vérité. Pour 
ütant qu’il est connu et apprécié par la raison, l’objet de 
: volonté est atteint dans son objectivité, c’est-à-dire 
ans sa vérité, il est connu tel qu'il est. L’idée que je 
Ven fais correspond à ce qu'il est : Adequatio rei et 
tellectus. L'acte humain procède d’une connaissance 
bjective. Elle est du même ordre que les connaissances 
ientifiques et philosophiques. Sans ce caractère de vérité 
bjective, un acte n’est pas humain ni moral. 


2. Il y a acte humain dans la mesure où la volonté, 
ppétit intellectuel, dans l’acte même de son amour pour 
n bien particulier, aime en lui une qualité universelle, 
le même de la Bonté : 


Bien que l’affectivité intellectuelle se porte vers des 
réalités qui sont hors de l’âme sous le mode du particu- 
lier, elle s’y porte cependant sous un aspect universel : 
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par exemple, elle désire une chose parce que cette chose 
est bonne ([* Pars, q. 80, 2, ad 2"). 


Pour qu’il y ait acte humain, et donc attitude morale, 
il faut donc qu’il y ait ce dépassement de l’objet parti- 
culier qui est aimé, cette ouverture vers l’universel. Plus 
cette ouverture existe, plus l’acte a valeur morale. Cela, 
d’ailleurs, découle logiquement d’une conception de la 
morale qui la définit par le retour de la créature humaine 
à Dieu. Dans toute connaissance intellectuelle et tout 
amour spirituel, Dieu est toujours plus ou moins confu- 
sément objet de connaissance et d’amour *. En effet, c’est 
le propre de l’homme d’avoir des idées universelles et de 
tout connaître sous cette modalité ; c’est aussi le propre de 
son vouloir, de ne pas se fixer à ce qui est particu- 
lier, mais d'aller à l’universel et à l’illimité. Son vouloir- 
être et son vouloir-vivre, sous quelque forme finie qu’ils 
se présentent, s'appuient sur un vouloir plus radical de 
l'être et de la vie pour eux-mêmes qui fait précisément 
que jamais les formes concrètes de l’existence ne le satis- 
font pleinement. L'homme, de ce chef, bon gré mal gré, 
s’aime dans un plus grand que lui, dans quelque chose 
qui le dépasse, dans un absolu auquel il attache son 
vouloir. 

En débouchant ainsi sur Dieu, l’acte humain répond 
comme à un appel de Dieu. C’est Dieu, en effet, qui nous 
permet de poser un acte humain et qui nous y invite. Il 
le fait du dedans, en nous donnant cette intériorité de l’es- 
prit qui nous permet de vouloir librement, et du dehors, 
en se donnant à deviner et à aimer à travers les objets dé 
notre connaissance et de notre appétit intellectuel #1. 

Parce que la grâce nous permet de purifier, de renforcer 
et de surélever cette ouverture vers Dieu, toujours pos: 
tulée dans un acte humain, elle a une valeur morale émi: 
nente, d'autant plus qu’elle est par ailieurs restauratrice 
et animatrice de notre liberté ?. 


3. L'acte humain, outre ces caractères d’objectivité, d’u- 
niversalité et de transcendance, doit à l'intelligence ration. 


30. 12 Pars, 12, 1; [4 Pars, 60, 5; Contra Gentiles, 3, 38. 
ar. Jai ro 6iciet ad, 3. 
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nelle, surtout dans sa fonction pratique, de procéder, à 
l’intérieur de lui-même puis dans son déploiement exté- 
rieur, à une mise en ordre; c’est le propre de la raison de 
mettre de l’ordre, c’est-à-dire d’établir des relations. Au 
plan spéculatif, cette fonction de la raison s'appelle science 
et philosophie. Au plan pratique, elle porte principale- 
ment sur les relations des êtres par rapport à leur fin #, 
tationis est ordinare in finem %*. 

L'acte humain est adéquatement mis en place par rap- 
port à la fin authentique et plénière de l’homme par la 
raison. Ce n’est pas la volonté qui met en ordre l’acte 
humain, la volonté tend vers son bien selon l’ordre de 
la raison #. 


4. L'objet de l’acte humain a toutes ces qualités du fait 
qu’il est connu et jugé par la raison. Il en a d’autres, qui 
lui viennent de la volonté elle-même et de son objet 
propre. 

L'objet de tout appétit est le bien. Il n’y a d’amour 
que pour ce qui est (ou paraît) bon. Appétit de l’intelli- 
gence, la volonté a pour objet la bonté universelle. Certes, 
elle se porte sur des objets singuliers, mais elle atteint 
en eux à ce qui fonde toute bonté. Ainsi que l’a dit le 
professeur de Greeff, celui qui prétend se battre pour la 
liberté, mais qui ne se bat pas aussi pour la liberté de 
son ennemi, ne se bat pas pour la liberté, mais pour sa 
liberté. L'amour que je porte à la liberté, par exemple, 
n’est un acte humain que si c’est la liberté de tous que 
j'aime dans la liberté de telle personne, et non pas seu- 
lement et exclusivement sa liberté. 


5. C’est dans ce bien aimé que la volonté trouve sa fin. 
La fin, connue et voulue comme telle, donne à l’acte 
humain sa qualité « humaine », c’est-à-dire morale #5, Plus 
la fin est connue et voulue comme telle, plus l’acte hu- 
main est parfaitement humain *. C’est la qualité de cette 
fin qui donne à l'acte humain sa qualité morale, son 
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essence. Il y a acte humain dans la mesure où le sujet 
s'oriente de lui-même et du dedans vers une fin connue 
et aimée comme telle, bref, où il y a vouloir d’une fin; 
et sa moralité se mesure à la moralité de la fin. 

L'homme peut se donner des fins multiples et multi- 
formes et il y a des fins partielles ou intermédiaires, il y a 
tout ce dont on a besoin pour atteindre une fin et ce qui 
est voulu par rapport à elle. Toutes ces fins et ces ea quae 
sunt ad finem, comme dit saint Thomas, sont relatives à 
une fin absolue et terminale, la « fin ultime » que l’homme 
se donne à lui-même. Cette fin ultime n’est autre que Île 
bien parfait de cet homme, ce bien en qui: il trouve son 
accomplissement parfait, qui satisfait totalement son appé- 
tit intellectuel. Et cette fin ne peut être qu’unique *. 

Elle donne à l’acte humain à la fois son essence et son 
dynamisme : «le principe, dans le processus de l'appétit 
rationnel, c’est la fin dernière * » ; tous les biens qui atti- 
rent l’appétit intellectuel, ne l’attirent que par référence à 

la fin ultime“. Certes, il n’est pas nécéssaire que la fin 
. ultime voulue dans un acte humain soit toujours aimée en 
référence explicite et délibérée par rapport à elle, mais il 
faut que cette fin ultime ait été choisie et voulue dans un 
acte précédent dont l'orientation demeure aciive, encore 
qu’implicite, dans les actes qui le. suivent, Le marrheur 
n’a pas besoin de penser, à chaque pas, au terme de sa 
marche ; il n’en avance pas moins vers lui. Mais il faut 
qu'il y ait eu un premier pas vers une direction choisie et 
qui se continue. L’homme n’est pas capable d’acte nu- 
main tant que, par un acte premier, il ne s’est pas donné 
une fin ultime à sa vie. Cet acte humain initial marque 
son accès à la vie morale. On comprend pourquoi, dans 
son Traité du péché, saint Thomas affirme que le premier 
péché que puisse faire un enfant n’est jamais un péché 
véniel, mais toujours un péché mortel. Avant qu'il ait 
l'usage de la raison, il ne pèche ni mortellement, ni véniel- 
lement, et son premier usage de la raison, son premier 
acte humain, l’ordonne par rapport à la fin de sa vie : 


La première chose qui doit se présenter à sa réflexion, 
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c’est de délibérer sur lui-même. Et si réellement il s’est 
orienté vers la bonne fin, la grâce lui assurera la rémis- 
| sion du péché originel. Tandis que s’il ne s'oriente pas 
vers la bonne fin, autant qu’à cet Âge-là il est capable 
de la discerner, il péchera mortellement, ne faisant pas 


| tout cé quest enlui (1° Il "q..80, 4. 6, c:), 


Cet exemple illustre bien le rôle décisif de la fin ultime 
dans l’acte humain initial de la vie morale. Ce qu’il con- 
vient de remarquer ici, c’est que les moyens et objets utili- 
sés pour parvenir à une fin ne sont voulus que par réfé- 
rence, la plus explicite possible, à cette fin ‘!, et que cette 
fin est voulue par et pour sa référence à la fin ultime. 
Tout le mouvement volontaire est ainsi comme aimanté 
par le vouloir de la fin dernière. Plus celle-ci est connue 
et aimée comme telle, plus son attrait est actif sur le vou- 
loir des fins et des ea quae sunt ad finem, plus celles-ci 
sont aimées en référence explicite et dynamique à la fin 
ultime, plus l’acte humain est parfait et plus est grande 

sa valeur morale, car plus est rapide et spécifique le retour 
vers Dieu de la créature humaine en tant qu’humaine. 


6. Il y a amour et amour. Celui de l’appétit intellectuel 
s'appelle « dilection ». C’est un amour libre et électif #, 
c’est la forme la plus noble et la plus humaine de l’amour 
de l’homme en tant qu’il est image de Dieu. La fin morale 
est ainsi aimée de dilection. Elle exerce dans l’homme une 
attirance, elle y éveille et exalte une complaisance, elle y 
modèle une ressemblance à elle-même qui tend à l’assimi- 
lation, puis à l’union. Celui qui aime sort de lui-même #. 
Par l'intelligence, l’homme se fait une idée de cette fin, 
mais, par l’amour, il se donne à elle. L'intelligence pro- 
cède par mode irréel et idéal, l’amour est réaliste, « exta- 
tique # » comme disaient les anciens, « oblatif », comme 
disent les psychanalystes. C’est donc une des qualités 
spécifiques de l’acte moral d’être extatique ou oblatif. 
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7. L'amour satisfait est heureux. On est accoutumé d’ap- 
peler béatitude le bonheur parfait qui résulte de la pos- 
session de la fin dernière. Surgit ici un vieux problème 
qu’'Aristote n’est pas parvenu à trancher #, qui est de 


savoir si la fin ultime de l’homme est la béatitude, ou 


la réalité elle-même qui donne le bonheur. Voici comment 
saint Thomas, au plan de l’amour spirituel, procède dans 
la recherche de cet « au delà du principe de plaisir ». 

I1 distingue, dans la fin ultime de l’homme, cette fin 
dans sa réalité extra-subjective (ipsa res) et la possession 
de cette fin (adeplio rei). La fin de l’avare est, tout en 
un, l’argent et la possession de cet argent. L’authentique 
fin ultime de l’homme est Dieu (ipsa res) et son union à 
Dieu (adeptio rei). Cet amour de la res et de l’adepho rei 
ne peut être dissocié ; cela ne fait pas deux fins, mais une 
seule, prise dans toute sa richesse #, L’acte et son objet 
ne peuvent être dissociés, ils constituent une unité méta- 
physique. 

Le vouloir de la fin ultime porte donc tout à la fois sur 
Dieu et sur l’union à Dieu. Cette union à Dieu est le fruit 
de la connaissance et de l’amour : ia vision de Dieu réa- 
lise cette union, dont l’obtention, satisfaisant pleinement 
la volonté, nous fait bienheureux. La volonté ne cherche 
pas ce bien pour en avoir la joie, car elle mettrait alors 
la fin ultime en elle-même, et il n’y aurait pas de fin 
ultime comme res. La volonté ne peut être satisfaite que 
par ce qu’elle trouve de bonté dans son objet, et non 
pas en elle-même #. 

La connaissance sensible ne parvient pas à la notion | 
commune et universelle de bonté, mais seulement à quel- 
que bien particulier, que saint Thomas appelle « délec- 
table ». Il en résulte qu’au plan de l’appétit sensible, on 
agit pour jouir (operationes quacruntur propter delecta- 
tionem). Au contraire, l'intelligence perçoit la notion uni- 
verselle de bien — d’où résulte la délectation (ad cujus 
conseculionem sequetur delectatio) et c’est pourquoi l’ap- 


pétit intellectuel recherche plus le Bien que la délecta- 
tion “$. 
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Dans la riche complexité de la fin ultime se trouve 
{comme une hiérarchie relationnelle. Ce qui est voulu d’a- 
bord et principalement, c’est la fin dans son existence 
| extra-subjective, puis, par rapport à elle, l’acte d’union à 
cette fin, la substance de cet acte étant une vision, mais qui 
trouve son achèvement dans la délectation du bonheur #. 
Ce bonheur n’est pas voulu pour lui-même comme fin 
ultime, il n’est voulu que par référence à l’union à Dieu, 
laquelle n’est voulue que par référence à Dieu lui-même 
et en lui-même 5. 

On voit comment saint Thomas, dans sa conception de 
la morale, tout en accueillant pleinement la joie et le 
bonheur, échappe à l’hédonisme. Le «principe de réalité » 
se substitue, dans l’acte humain, au « principe du plai- 
sir °!». La joie n’est donc pas rayée de la morale thomiste ; 
elle est seulement à sa place. Elle est présente dans la fin 
de tout acte humain. Le Traité de la Morale de saint Tho- 
mas commence par une étude de la béatitude, et c’est à 
partir d’elle qu’il construit tout son traité. Qu'on en juge 
par le début du prologue de la question 6 de la I° If*, 
qui oriente et articule toute la II° Pars. 


Puisque c’est nécessairement par des actes que nous 
parvenons à la béatitude, il convient maintenant d’étu- 
dier les actes humains, pour que nous sachions par quels 
actes nous parvenons à la béatitude, ou par lesquels 
nous sommes arrêtés dans la voie vers la béatitude. 


La béatitude, qui est comme « la perfection ultime © », 
exerce son dynamisme à travers tous les actes humains 
qui nous font progresser vers le bonheur total et dernier. 
Tout acte humain possède, lui aussi, cette qualité de bon- 
heur qui est comme « une participation de la béatitude » 
(ibid.). Il est aussi son critère. C’est avec joie spirituelle 
que le vertueux agit vertueusement. 


Puisque le repos de la volonté et de tout appétit dans 
le bien est le plaisir, l’homme est jugé bon ou mauvais 
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surtout d’après les plaisirs de sa volonté : car celui-là 


ei ol 


est bon et vertueux qui prend plaisir aux œuvres des 


vertus, et mauvais celui qui se complaît dans les œuvres 
mauvaises (I*, 11%, 34, 4 c.). 


Cette joie donne la perfection à l’acte humain. II n’y à 
pas d’action parfaitement bonne sans cette joie dans Île 
bien. C’est ainsi que, d’une certaine manière, la bonté 
(morale) de ‘cette joie est la « cause de la bonté de cette 
action # », En effet, la joie donne à l’acte son achèvement 
per modum finis. Dans la mesure où la joie est intégrée à 
la fin et relatée à elle, la volonté y trouve sa satisfaction. 
Il en résulte que cette joie rend l’action plus forte, plus 
persévérante et plus prévalente %. Nous avons, dans cette 
joie de la dilection, un nouveau critère spécifique de l’acte 
moral. 


8. Il nous reste à en signaler un dernier, qui n’est qu’un 
autre aspect du précédent. Le bien qui est aimé dans tout 
acte humain est appelé par saint Thomas le « bien hon- 
nête ». Est utile le bien qui est désiré comme moyen. Est 
délectable le bien qui est désiré comme apportant à l’appé- 
tit du sujet son repos et sa satisfaction. Est honnête le 
bien qui est voulu comme la res qui est au terme total et 
ultime du mouvement de l’appétit intellectuel 5. Le bien 
utile n’est désiré que par référence pratique à un autre 
bien, le bien délectable n’est désirable que par la délec- 
tation qu'il procure. Le bien honnête est désirable par ce 
qu’il a en lui-même de bonté 5, | 

Cela ne veut pas dire que le bien honnête ne soit pas 
délectable. Tout bien honnête est délectable 7, il est plus 
délectable que le « bien délectable 58 », mais la délectation 
qu’il procure n’est pas voulue pour elle-même. Ce qui est 
voulu, c’est cet être lui-même pour sa bonté intrinsèque, 
pour ce qu’il y a en lui « d’excellent, de digne d’honneur 
à cause de sa beauté spirituelle 5 ». 
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Le bie:\ honnête est l’objet spécifique de l’appétit intel- 
lectuel; le bien délectable, celui de l'appétit sensible ®, 
L’acte humain peut donc se caractériser par cette attitude 
qu’il prend à l’égard de son objet : une attitude « gra- 
tuite », on pourrait dire esthétique. Bonté et Beauté coïn- 
cident. Si la joie n’est pas absente de l’acte moral, elle 
n’y est pas recherchée pour elle-même comme une fin 
l’acte moral est l’amour d’un bien honnête. 


9. L’amour de ce bien honnête est ce qui qualifie l’amour 
d'amitié. Aimer, c’est, selon la célèbre définition d’Aris- 
tote fl, « vouloir quelque chose (de bon) à quelqu'un ». Ce 
quelque chose de bon n’est voulu que par référence à une 
personne. L’amour porté à cette personne est l’amour d’a- 
mitié. Il y a amour de concupiscence à l’égard des cho- 
ses®. L’amour de l’appétit intellectuel se portant sur 
le bien honnête a pour terme une personne. L’amitié 
utile ou délectable n’est pas une vraie amitié, La véri- 
table amitié ne se sert pas de son ami, elle va à lui non 


- pas comme à une chose dont on cherche'utilité ou plaisir : 


elle va à lui pour la bonté qui est en elle. L'amitié va 
d’une personne à l’égard d’une autre (ou de plusieurs). 
C’est vraiment la personne qui est aimée, pour ses qua- 
lités d’abord, mais aussi en tout ce qu’elle est, même 
avec ses défauts. L’amitié se porte à une personne, et 
même à d’autres personnes avec qui elle est en relation, 
comme ses enfants et ses amis®, et cet amour d’amitié 
est nécessairement réciproque 6. 


3. L'acte humain et le rayonnement de son empire. 


Ce n’est pas la main qui frappe, c’est cet homme qui 
frappe avec sa main. Ce n’est pas l’intelligence qui com- 
prend, c’est cet homme qui comprend par son intelli- 
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gence. Actiones sunt suppositorum. Cela est vrai à un 
titre éminent de l’acte humain : ce n’est pas la volonté 


qui agit, c’est cette personne voulante et libre. Il n’y a 


d'acte humain que si le sujet, en tant qu’il est doué d'in- 
telligence et de volonté, se détermine de lui-même à le 
poser. 

Les actes inférieurs à ce niveau sont bien nôtres : 
c’est bien moi qui digère, ou qui rêve; mais par 
eux-mêmes ces actes ne m’engagent pas comme per- 
sonne humaine. Par les seuls actes humains, i’homme 


agit en tant qu'homme. De plus, c’est par eux que ce qui 


le spécifie, et qui n’est qu’en puissance à sa naissance, 
devient acte. L'homme se construit en posant des actes 
humains qui, peu à peu, en se multipliant, construisent 
l'organisme des vertus par lequel le sujet est de plus en 
plus « disposé » à agir en tant qu'homme, et par lequel 
tout ce qui est en lui se trouve intégré. 

Chaque acte humain met un peu plus d’ordre dans notre 
richesse chaotique; cet ordre consiste dans une harmo- 
nisation interne de nos tendances, chacune jouant son 
rôle, en harmonie avec toutes les autres; toutes et cha- 
cune n’y parvenant qu’en exerçant leur finalité com- 
mune, qui est de relater le sujet à autre chose que lui, 
c’est-à-dire à Dieu 


Si nous voulons déterminer la fin d’un tout et de ses 
parties, nous trouvons d’abord que chacune des parties 
est ordonnée à son opération (l’œil est fait pour voir), 
puis que la partie la moins noble est ordonnée à la plus 
noble (les sens sont ordonnés à l'intelligence), puis que 
toutes les parties sont ordonnées à la perfection du tout 
(comme la matière à la forme) et, enfin, que l’homme 
tout entier est ordonné à une fin qui lui est extérieure : 
la jouissance de Dieu ®. 


L'unité de la personne humaine, en elle-même et ad 
extra, Se fait en somme par une hiérarchisation des fins. 
Cela explique le rôle unificateur et intégrateur de l’acte 
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|, humain. Celui-ci est un amour de la fin ultime, puis, 

dans sa direction, des fins partielles et des moyens mis en 

| œuvre pour parvenir au but final de la vie proprement 

humaine. De même que l’œil voit pour tout le corps, 

| l'intelligence comprend et la volonté veut pour l’homme 

_ tout entier ®. Chaque appétit désire le bien qui lui con- 
vient, la sensibilité cherche son plaisir, mais la volonté 
doit lui apporter une fin supérieure et ultime qui permette NS 
à l’appétit inférieur, tout en exerçant son dynamisme, de 
se dépasser lui-même. ne 

C’est ainsi que la personne trouve son unité, tant du 
côté de l’objet qu’en elle-même’, Du côté de l’objet, car. 
en fin de compte, à travers tous les biens particuliers qui * 
lattirent ?, elle n’en aime qu’un seul : la bonté univer- Ve 
selle et transcendante voulue comme fin ultime. En elle 
même : dans la mesure où la personne se détermine elle- 
même à vouloir le bien, elle donne à tous ses autres appé- 
tits une fin supérieure qui les transcende et les lie entre 
eux avec harmonie. Ce n’est plus seulement l'appétit 

_ sensible qui désire, la volonté veut ce désir, elle le fait 
sien, et l’appétit sensible devient ainsi « humain ». C’est 
par ce biais que le domaine des passions est intégré à la 
personne et qu’il entre du même coup dans le domaine de 
la morale. Ces passions ainsi « humanisées » sont l’objet 
des vertus de tempérance et de force. 

Cette extension de l’acte humain au domaine qui, au 
plan des essences, lui est inférieur, est appelée par saint 
Thomas imperium. Cet imperium, par quoi se trouvent 
humanisées les actions infra-humaines, est l’œuvre com- 
mune de l'intelligence rationnelle et de la volonté. Par 
elle, le domaine des actes humains, et donc de la morale, 
ne se limite pas aux actes «élicites » de la volonté (c’est-à- 
dire ceux qui dimanent de l’appétit rationnel dans sa spé- 
cificité), il s'étend aux appétits sensibles. 

Ceux-ci, en effet, tout en étant de même nature que 
chez les animaux, les dépassent par leur aptitude naturelle 
à se prêter activement ‘# à cet imperium de la raison et de 
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la volonté. Pour autant, ces appétits sensibles peuvent 
devenir le principe d’actes humains. C’est donc l'acte 
humain qui est le facteur d’intégration de la personne 
humaine. 

Son extension à l’appétit sensible donne au mouvement 
de la volonté non seulement plus d’étendue, mais aussi 
plus d’intensité. Se porter au bien, non seulement par le 
mouvement de la volonté (ce qui est nécessaire et suffñ- 
sant pour qu’il y ait acte humain), mais aussi par le 
mouvement de la passion qu’elle entraîne et anime, c’est 
le signe d’une volonté plus intense 7, 

A ce double titre, l'intégration de la passion à l'acte 
humain le rend plus parfait. 


TI 


L’ACTE HUMAIN ET SES ANALOGUÉS INFÉRIEURS 


1. Le volontaire imparfait. 


C’est par une sorte de participation de l’appétit infé- 
rieur au supérieur que les passions peuvent —- comme 
c’est le cas dans les actes de tempérance et de force — 
devenir le principe d’actes humains. 

On y retrouve l’essence et les qualités spécifiques de 
l'acte humain, mais qui, par l’imperium, rayonnent au 
delà du domaine choisi et propre de la volonté. La liberté 
s’y exerce en prenant pour matière les déterminismes pas- 
sionnels, en les faisant siens (ou en les refusant). Cette 
possibilité pour la passion d’être le principe d’actes hu- 
mains nous engage sur un chemin qu’il nous faut suivre 
maintenant : celui de la participation, à plusieurs étages, 
du volontaire (et de j’acte humain) dans les puissances 
sensibles. 

L’appétit sensible chez l’animal se porte sur des objets 
perçus et appréciés par la connaissance sensible; il s’y 
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| rte d’une manière déterminée et nécessaire et non pas 
[par un « jugement libre » (ex judicio libero); mais, dans 
lPhomme, ce mouvement sensible participe à quelque 
chose de la liberté (in hominibus aliquid libertatis par- 
/ ticipai 7). 

| Un cas particulier illustrera ce premier degré de parti- 
Cipation de l’appétit sensible au volontaire. C’est celui du 
1« péché passionnel 7 ». 

III ne peut pas, dit saint Thomas, y avoir de Dédbe 
{mortel) dans la sensualitas. Car, pour qu’il y ait acte 
rmoral, bon ou mauvais, il faut que cet acte soit ordonné 
‘à une ‘fin connue comme telle, et cela, la sensualitas, par’ 
elle- même, en est incapable. C’est le privilège de la 
volonté ®, 

| Il ne peut surgir de péché mortel que si la raison 
(ordonne la volonté à vouloir comme fin la satisfaction du 
mouvement de la sensualité. Dans une phrase lapidaire, 
Ksaint Thomas met tout en place : « La cause du péché 
est : et la volonté (qui achève de donner au péché son 
[taractère peccamineux) et la raison (par sa carence à don- 
iaer à l’acte la régulation qui lui était due) et l’appétit 
sensible (qui y entraîfnait fl). » 

Cet entraînement, cette inclination de l’appétit sensible, 
[peut totalement obnubiler, ou partiellement restreindre, 
ll'exercice de l'intelligence rationnelle et de la volonté. 
IDans ce dernier cas, l’acte humain est imparfait ® et la 
preuve que cet acte n’est pas parfaitement humain, c'est 
que la volonté ne s’en réjouit pas ; au contraire, elle s’at- 
[triste : « Celui qui pèche par passion commet le péché 
avec un certain remords et une certaine douleur, tandis 
‘que celui qui pèche de par un choix libre (ex electione) 
kse réjouit de cela même qu’il commet un péché ®. » 
| Un tel acte est imparfaitement « humain », mais hu- 
imain tout de même : il l’est par une sorte de participation 
dégradée. Cette participation dégradée demanderait une 
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longue étude. Qu'il suffise d’en signaler les principaux 
degrés. 

Pour qu’un acte soit volontaire, il faut qu’il aît en lui= 
même son principe et qu'il ait pour objet une fin connue 
et voulue comme telle. Les animaux perçoivent une fin, 
mais ils ne la connaissent pas comme fin, ils s’y portent 
immédiatement et nécessairement. Pour autant, ils sont 
incapables d’actes volontaires au sens spécifique et par- 
fait du mot. Cependant, dit saint Thomas après Aristote, 
on peut dire qu'il y a du volontaire dans l’animal, dans 
la mesure où son appétit se porte sur une fin. Cela ne 
vérifie pas l’essence du volontaire, mais c’est une partici= 
pation dégradée du volontaire ; donc, il s’agit « de volon: 
taire imparfait # ». 

Il en est de même au plan de la connaissance : celle 
qui nous vient des sens bénéficie, dit saint Thomas, d’une 
« certaine participation (déficiente) de l'intelligence ® ». 
Cette participation inférieure de l'intelligence et de la 
volonté dans la sensualitas est plus élevée dans l’homme 
que chez l’animal. C’est ainsi que cette espèce de juge- 
ment instinctif, par quoi l’animal estime ce qui lui con- 
vient où non, existe aussi chez l’homme, mais, chez lui, 
ce jugement instinctif s’enrichit d’un processus qui parti- 
cipe quelque peu de la raison : il établit comme des rap- 
ports (collationes), non pas entre les idées universelles 
comme le ferait l’intelligence rationnelle, mais entre les 
représentations d'objets concrets et particuliers. Appelée 
estimative chez l’animal, cette capacité de jugement sen- 
sible s'appelle chez l’homme, et pour cette raison, cogi- 
tative ou « raison particulière 86 ». 

Il en est de même de la mémoire qui, chez l’homme, 
parvient à un procédé quasi rationnel et syllogistique 
pour retrouver les faits du passé et que, pour cette rai- 
son, saint Thomas appelle « réminiscence #7 ». 

Nous ne rappelons ces positions de la philosophie aris- 
totélicienne et thomiste que pour en dégager le prin- 
cipe qui nous intéresse ici : celui de la participation onto- 
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logique par les puissances inférieures de l’ intelligence et 
de la volonté. 

| La connaissance sensible de l’homme, tout en demeu- 
irant «animale », connaît un mode supérieur dans l’homme 
((cogitative et non pas estimative, réminiscence et non pas 
mémoire). Il en est de même de D appétit sensible. 

| Cette participation de la volonté dans l'appétit sensible 
est une aptitude qui est naturelle dans l’homme $. Cette 
aptitude naturelle est explicitée et exercée à divers degrés, 
ce qui nous laisse observer tout un éventail de cette par- 
ticipation. Le plus haut degré est atteint, comme nous 
p avons vu, dans les actes des vertus de tempérance et de 
force, C ’est-à-dire quand l’appétit des passions concupis- 
cibles et irascibles participe du dedans, sans contrainte 
ni conflit, à l’amour volontaire et devient ainsi principe 
d’actes humains ®. Chez le tempérant et le fort, en effet, 
ces passions elles-mêmes sont devenues des vertus. La 
vertu de tempérance n’est rien d’autre qu’un désir — 
d’ordre passionnel —, mais un désir de ce qui convient à 
un homme en tant que tel®. Une telle participation est 
idéale et rarement (sinon jamais) parfaitement atteinte, du 
moins de la manière stable, aisée et parfaitement intégrée 
qui caractérise la vertu comme habitus. 

Quoi qu'il en soit, saint Thomas, en plusieurs endroits 
de la Somme, signale et étudie des passions qu’il déclare 
moralement bonnes, encore qu’elles ne puissent être appe- 
lées des vertus : elles désirent de bonnes choses, mais 
d’une manière qui est imparfaitement « humaine ». C’est 
le cas, par exemple, des passions de pudeur et de hones- 
tas, qui ne sont que des vertus imparfaites° ; c’est le cas 
également de la miséricorde qui ne serait pas informée par 
la charité 2, de la contrition #, de la vindicte *, etc. « Vertus 
imparfaites » ou « semences de vertus », CES passions sont 
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liées à des dispositions corporelles qui font qu’un homme. 
est plus ou moins porté à la douceur ou à la violence, par 
exemple %. Il en est de même des habitudes et coutumes 
transmises par les milieux familiaux èt sociaux et par Îles 
lois. Les aptitudes commandées par tous ces déterminismes 
extérieurs à la volonté ne sont pas de soi des actes hu- 
mains, encore qu’elles puissent l’être, si la volonté les fait 
siennes. Elles peuvent aussi — et c’est plus facile et plus 
fréquent — ne pas s'élever au delà d’un degré de parti- 
cipation inférieur au volontaire ; à celui par exemple, de 
ces passions qui, tout en étant bonnes, ne permettent de 
poser que des actes humains imparfaits. Une attitude de 
pudeur est plus facile, mais moins humaine, qu’un acte 
de la vertu de chasteté. 


2. Morale sub-humaine. 


À tous les degrés de cette participation dégradée de 
l’acte humain, on peut parler de pseudo-morale ou, plu- 
tôt, de morale imparfaite ou, mieux encore, de sub-morale 
(comme on parle de subconscient), ou, encore, de pré- 
morale. À ce niveau, en effet, le comportement ne vérifñe 
pas pleinement l’essence et les qualités spécifiques que 
nous avons données à l’acte humain, encore que ce com- 
portement puisse, génétiquement, le préparer et, quand 
il est acquis, lui donner comme une matière, un enracine- 
ment et une expression. 

Quelles sont les qualités spécifiques ou, si l’on préfère, 
quels sont les critères de ce comportement sub-humain ou 
pré-humain, ou, pour parler comme saint Thomas, quels 
sont les critères de cet acte humain imparfait % ? 


1. Ce comportement n’a pas pleinement en fui-même le 
vrai principe de son acte ; il n’est pas volontaire au sens où 
nous l’avons dit. C’est là le critère le plus spécifique ?, 
encore que, dans le concret, il ne soit pas toujours facile 


de s’en assurer : le sentiment intime d’être libre peut être 
une illusion du sujet lui-même. 


95. À. PLÉ, Saint Thomas d’Aquin et la psychologie des profondeurs. 
op. cit., PP. 413-415. 

96. 14 1126, 88, 2. 

97. Quest. Disp., De Veritate, XXII, 4 ad 1m. 


I # ACTE MORAL ET « PSEUDO-MORALE » 4: 
IH - 


2. On peut en dire de même du vouloir de la fin: une 
conduite sub-humaine est bien finalisée, mais la fin n’est 
|pas pleinement connue, jugée et voulue comme telle — 
| Surtout s’il s’agit du vouloir de la fin ultime, qui suppose, 
| pour être un acte véritablement humain, la connaissance et 
| l'amour d’un objet, particulier sans doute, mais perçu et 
aimé dans une universalité et une transcendance que nous 
avons rappelées. Pour reprendre l’exemple du professeur 
de Greeff, l’homme, s’il ne dépasse pas le niveau d’une 
conduite sub-humaine, se bat pour sa liberté et non pas 
| aussi pour la liberté de son ennemi. Il vit dans une morale 
« close » et non pas « ouverte ». [1 ne fait pas retour vers 
| Dieu d’une marche spécifiquement humaine ; il ferait plu- 
| tôt retour vers l’homme (individuel ou collectif). 


| 
| 
| 


3. Autre critère: l'attitude de l’homme vis-à-vis du plai- 
sir. Le bien de l’appétit sensible est le bien délectable #, 
À ce niveau, l’homme agit en vue du plaisir, qu’il soit 
immédiat ou médiat, présent ou retardé®”. On a vu qu'il 
n’en est pas de même au plan de l’acte humain, dont l’ob- 
jet spécifique est le bien honnête. 


4. L'acte humain n’est pas seulement oblatif, il suppose 
une amitié, c’est-à-dire une réciprocité d’amour avec d’au- 
tres personnes. La conduite sub-humaine est toujours 
intéressée », même dans son amitié. 


5. L'acte humain est objectif : il procède d’une connais- 
sance objective de son objet et des moyens à mettre en 
œuvre pour l’atteindre. Il est donc exactement adapté à 
son but et à toutes les circonstances. La conduite sub- 
humaine, au contraire, procède d’une connaissance trop 
sensible, mal dégagée de la cogitative, et donc trop sub- 
jective pour se soumettre pleinement à la réalité et pour 
juger en toute objectivité de la valeur morale de la fin et 
des moyens. Elle est inadaptée et se retourne plus ou 
moins complètement contre son but. L’acte sub-humain 
procède d’un jugement imparfait du bien et du mal. Par 
exemple, le pudique jugera plus graves les fautes contre 
la chair que celles contre l’esprit!® et, parmi les fautes 
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sexuelles, il jugera plus graves celles qui le sont le moins, . 
mais qui sont publiques !!1, 


6. Tout en étant adapté, et donc, en certains cas, prévi- 
sible, l’acte humain est toujours original parce qu’il est 
libre. Au contraire, la conduite sub-humaine est toujours 
plus ou moins automatique, stéréotypée, prévisible, car 
l'appétit sensible est déterminé à une seule chose ou un 
seul comportement, à l'inverse de l’acte humain, même 
quand il a pour principe une passion l?, 


7. La conduite sub-humaine procède moins d’un amour 
que d’une crainte. C’est ainsi que la pudeur est fa crainte 
d’une honte ressentie surtout en fonction de l’entourage. 
Elle pousse à se cacher quand on agit mal, etc. !#, Nous 
sommes en pleine morale de pression sociale, en morale 
close. On trouve des caractères analogues dans cette 
« bonne passion » qu'est le sens de l’honneur (hones- 
tas 4). Autant de comportements qui, malgré leur bonté 
morale, n’ont pas de valeur spécifiquement et parfaite- 
ment morale pour autant qu’ils ne satisfont pas aux exi- 
gences essentielles de tout acte humain. 


8. Autre critère de la conduite sub-humaine : alors que 
Pacte humain s'accompagne de joie, amonciatrice de la 
béatitude, qui signale que l’homme s’est accompli selon 
sa nature spécifique et qu’il est en marche sur la bonne 
route qui le conduit à Dieu, la conduite sub-humaine, 
traduisant surtout une vie d’ordre passionnel, s’accom- 
pagne de conflits, de violence interne, de tristesse. En. 
effet, quand il n’y a pas de vertu parfaite, c’est-à-dire 
quand n’est pas scellée au-dedans même des passions une 
participation à l’appétit intellectuel qui les rend capables 
d’actes humains, les passions, quand elles se soumettent 
à la volonté, le font avec répugnance. Elles souffrent vio- 


lence, dit saint Thomas; il s'ensuit de la tristesse et des 
difficultés 15, 


9. Cette liste des insuffisances morales de la conduite sub- 
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| humaine pourrait être utilement prolongée. On pourrait 
| notamment signaler le manque complet d'intégration de 
| la personne, voire certaine désintégration, et les illusions 

Sur soi-même qu’entraîne une vie dominée par l'appétit 

| Sensible, notamment par la concupiscence. Avant Freud, 
| Saint Thomas avait signalé que la concupiscence ne se 
| manifeste pas tout de suite : elle chemine lentement, elle 
| Cherche à se cacher, à se déguiser, elle s’infiltre doulou- 
|reusement : concupiscentia quaerit latebras et dolose sub- 
|intrat 1%, 
| 


3. Morale pré-humaine. 
| 
| Cette conduite sub-humaine peut être appelée aussi pré- 
humaine en ce sens que, dans la genèse de l’acte humain, 
elle le précède et le prépare. 

Saint Thomas ne s’est pas occupé beaucoup de ‘cet 
aspect génétique de l’acte moral (cela n’était pas dans la 
mentalité de son époque ni de ses prédécesseurs). Il en a 
donné cependant quelques principes généraux qu'il ne 
sera pas inutile de rappeler. 

Au plan des essences, les puissances intellectuelles (con- 
naissance et appétit) précèdent en dignité les puissances 
sensibles et végétatives 7, Il en résulte qu’elles les pré- 
cèdent aussi du point de vue de la finalité et du principe 
actif : 

Les puissances de l’Ââme, qui ont une priorité dans 
l’ordre de perfection et de nature, sont principe des 
autres, à la manière des causes efficientes et finales. 
Nous voyons ainsi que le sens a pour fin l'intelligence 
Hépars q-7/a 7 c.). 


Dans la via generationis, l’ordre est inverse. Les puis- 
sances végétatives précèdent les puissances sensibles : 
les premières préparant le corps à l’activité des secon- 
des 1%, Il en est de même des puissances sensibles à l’é- 
gard des puissances intellectuelles : celles-là sont comme 
la matière et le sujet de l’activité de celles-ci. Ce qui naît 


et ce qui grandit, c’est l’animal, puis l’homme : « l’ani- 
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mal est engendré avant l’homme 1® ». C’est là un procédé Ë 


. habituel de la nature 1°, k 


Non pas que « le plus sorte du moins ». C’est de la. 
nature de l’homme que les puissances supérieures procé- 
dent par l'intermédiaire des inférieures}, Mais, dans la 
perspective génétique, 6n peut dire que le plus sort du 
moins en ce sens que le moins prépare et favorise l’acti- 
vité du plus. On pourrait reprendre ici la parabole évan- 
gélique de la graine et du sol qui la nourrit et conditionne 
sa croissance (Mt., 13, 3-8), mais en la modifiant quelque 
peu. Au plan de la nature humaine, ce qui est donné à 
l’origine, c’est, tout en un, la graine et le sol : à mesure 
que le sol s'enrichit et se couvre d’humus, la graine qui 
s’y trouvait s’éveille et grandit. Non pas, encore une fois, 
que la graine et le sol soient de même essence, mais, dans 


le cas de l’homme, ils appartiennent à la même nature, 


ils constituent spécifiquement le même et unique sujet. 

Pour que les puissances intellectuelles atteignent une 
certaine perfection dans leurs activités, il faut d’abord 
que les puissances inférieures aient atteint elles-mêmes un 
développement sinon total, du moins suffisant. Il est 
remarquable que saint Thomas pose ce principe au sujet 
de la béatitude. Selon lui, le bonheur sensible n’est pas 
nécessaire à la béatitude ultime du ciel : les puissances 
inférieures dans le corps glorieux participent au bonheur 
des puissances intellectuelles par une espèce de redon- 
dance , Mais, sur cette terre, il est bien vrai (comme lui 
opposait l’objectant) que l’action des puissances sensibles 
est nécessaire au bonheur. C’est de la perfection de la 
partie inférieure de l’homme qu’il procède à la perfection’ 
de la partie supérieure 1. 

On voit donc l’importance de cette via generationis 
dans l’étude concrète, pédagogique et pastorale, de l’acte 
humain. La théologie morale devrait étudier de plus près 
ce développement des puissances intellectuelles à partir 
des puissances végétatives et sensibles, et non pas seule- 
ment dans ce volontaire imparfait qui prépare chez l’en- 
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f 
fant son premier acte humain, et non seulement ce pre- 
mier acte lui-même, mais aussi ce progrès de la vertu 
grâce auquel l’adolescent, puis l’homme, doit atteindre 


lun état stable et ferme de liberté intérieure. Autre 
chose en effet de pouvoir poser un premier acte humain, 


autre chose que d’en poser souvent et d’une manière cons- 
tante, à chaque fois qu’ils sont en situation. Cela relève de 
la perfection de la vertu qui, par le perfectionnement 
jau’elle apporte aux puissances, y établit d’une manière 
ferme et stable l'empire de l'intelligence rationnelle et de 


son appétit. 


| Entre le premier acte humain de l’enfant et cette perfec- 


tion de la vertu se placent de nombreuses situations inter- 
médiaires dont saint Thomas signale notamment celle de 
l’adolescence, Âge minimum pour contracter mariage ou 
entrer en religion. Chez la plupart des enfants (même 
#'ils ont posé leur premier acte humain), l'empire de la 
raison et de son appétit n’est pas suffisamment enraciné, 
étendu et stable pour qu’il soit maître de lui et de son acte 
{à quoi s'ajoute sa tutelle juridique), pour qu’il puisse 
« s’obliger lui-même » dans un état de vie définitif M4, 
On en peut conclure que « l’âge de raison » s’étale depuis 
@ moment du premier acte humain jusqu’à l’acquisition 


d’une maîtrise de soi suffisante pour s'engager tout entier. 


On pourrait schématiquement distinguer quatre étapes 
dans cette croissance morale de l’homme. 

1) Dans la petite enfance, l'intelligence n'étant pas 
assez développée, il n’y a pas encore d’acte humain, et 
donc, de vie morale. Les efforts que fait l’enfant pour être 
« sage » sont au niveau de la pré-morale (celle du surmoi, 
dans l’hypothèse freudienne). 3: 

2) Le développement de l’enfant atteint le niveau où il 
devient capable de son premier acte humain. Pour la 
première fois il découvre, selon les capacités de son âge, 
üne fin ultime et universelle par rapport à laquelle il 
décide de lui-même de sa vie. Il franchit alors le seuil de 
$a vie morale. re Nes 

3) Les actes humains se multiplient et, par là, naissent 
et se développent les habitus vertueux. Il acquiert ainsi 
d’heureuses « dispositions » qui l’orientent d’une manière 
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stable vers sa fin ultime. Sa capacité s'accroît de poser des 
actes humains de plus en plus parfaits, c’est-à-dire libres. 
Mais il n’a pas encore atteint la perfection des vertus. Il 
a, par exemple, acquis la vertu de continence, mais sa 
vertu de chasteté est encore imparfaite. Sa volonté est 
bien orientée vers la fin ultime qui convient, mais elle 
l’est encore faiblement. Ses passioris ne sont pas encore 
en harmonie avec elle. En certaines circonstances, la rai- 
son et la volonté sont dominées par sa vie passionnelle ; 
en d’autres, elles la dominent. Il est divisé 5. Sa vie 
morale est authentique, mais il ne s’est pas encore com- 
plètement dégagé de sa vie sub-morale et son comporte- 
ment habituel procède d’un mélange variable d’une mo- 
rale infantile et d’une morale adulte, d’une morale sub- 
humaine et d’une morale proprement humaine. Comme 
nous le signalerons plus loin, à la suite de saint Thomas, 
la plupart des hommes en restent à cette étape inter- 
médiaire et confuse. 

4) L'organisme des vertus a atteint son plein dévelop- 
pement. L'homme est alors toujours prêt à agir comme il 
convient à un homme. Il possède d’une manière stable et 
forte une maîtrise de ses actes qui s’étend à tous les 
champs possibles de son activité. C’est là le couronne- 
ment final de la via generationis de la vie morale par 
laquelle l’homme, selon ce qu’il a de spécifique dans sa 
nature, fait retour à son Créateur. 


4. L'acte humain et ses analogués inférieurs. 


Pour revenir au plan des essences, nous voudrions faire 
appel à une notion métaphysique fort utile pour com- 
prendre et mettre en place l’acte humain par rapport aux 
conduites sub-humaines. Cette notion est celle de l’ana- 
logie. 

En l’utilisant ici, nous ne faisons que reprendre une très 
heureuse suggestion du docteur Charles-Henri Nodet qui, 
en 1948, l’a proposée pour éclairer le comportement 
« moral » de l'enfant à ses diverses étapes de croissance 


PS NTI ro, 3ladi>m: 

116. Dr Charles-Henri Noner, Vie affective infantile et vie morale 
adulte, notions analogues, in Supplément de La Vie Spirituelle, n° 4, 
février 1948, pp. 390-410. 
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jusqu’à la maturité. De son côté, le R. P. Dempsey, 
O.F.M. Cap., dans un ouvrage récent "7, y recourt égale- 
ment en proposant l’usage d’une notion analogique de 
l’amour (de la libido à la dilection de la charité). 

Il y a analogie métaphysique quand on peut légitime- 
ment user du même mot et du même concept pour dési- 
gner plusieurs réalités différentes, mais qui ont entre elles 
une certaine similitude. C’est le cas, par exemple, de 
l’Être, qu’il est légitime d’attribuer à Dieu, à l’homme et 
au caillou. Ils sont. Mais chacun est d’une manière diffé- 
rente. La manière d’être de Dieu est essentiellement diffé- 
rente de celle de l’homme, qui n’est pas la même que celle 
du caillou. Mais il y a entre eux quelque chose de commun 
qui permet de dire de chacun qu’ils sont. Il y a une diffé- 
rence profonde au sein même de ce qu’il y a de commun 
entre eux : il y a analogie. On peut dire de chacun qu'ils 
sont des « analogués », Dieu étant l’analogué supérieur : 
la notion d’Être s’y est vérifiée d’une manière éminente — 
les hommes et les cailloux n'étant que des analogués 
inférieurs : ils participent d’une manière fort dégradée à 
Bétre®, 

Cette notion de l’analogie nous paraît tout à fait qua- 
lifiée pour rendre compte tout à la fois de ce qu’il y a 
d’essentiellement différent, et cependant de commun, 
entre cet « analogué supérieur » qu'est l’acte humain 
proprement dit, et ces participations plus ou moins dégra- 
dées que nous avons signalées dans les conduites sub- 
humaines ou pré-humaines. Tout se met en place, du 
moins spéculativement, si l’on envisage ces dernières 
comme des analogués inférieurs de l’acte humain. 


IV 


LES COMPORTEMENTS SUB-HUMAINS 


L'intelligence que nous avons essayé de donner de 
l’acte humain et des conduites sub-humaines, ou pré-hu- 


117. Peter J. A. Dempsey, O.F.M. Cap., Freud, Psychoanalysis, Catho- 
licism, Mercier Press, Cork, 1956, p. 63 (ouvrage à paraître en français 


aux Éditions du Cerf). Ca ; 
118. H.-D. Garpeiz, O.P., Initiation à la philosophie de saint Thomas 


d'Aquin, t. IV; Métaphysique, 2° édition, Éd. du Cerf, 1953, pp. 34 et sq. 


ÿ 1e 
maines, permet de comprendre la psychologie de l’inc 


12 ! e 


Freud et ses successeurs — et de lui faire sa place. 


) 


sources, consciente et inconsciente, de la morale. Il nous 


la morale autrement favorable à cette confrontation que ja 
morale du devoir et de la conscience présentée par le doc- 


portés par le docteur Odier dans son grand ouvrage. 
Mais, le théologien, en conclusion de cette étude, est à 
même de proposer avec quelque fondement une mise en 
_ place de son objet de moraliste par rapport à celui de la 
psychanalyse. 

Il nous semble que Freud et ses successeurs (pour ne 
__ parler que de ce mouvement parmi la psychologie et la 
_. psychiatrie contemporaines) n’ont pas pour objet ce que 


_ses analogués inférieurs. 

= Nous pensons que celui qui lit Freud à la lumière de 
l’analogie de l’acte humain possède le critère du discer- 
_nement entre le vrai et le faux dans l’apport freudien. Il 
bénéficie d’une hypothèse de recherche, au plan des obser- 
_vations comme de la théorie, qui est appelée à rectifier 
_ et à prolonger, en l'améliorant peut-être, la technique 
thérapeutique et, surtout, les théories psychologiques. 


_ main et ses analogués. Il s’est quasi exclusivement préoc- 
_ cupé de ces derniers. Mais ce serait simplifier son atti- 
_ tude — et peut-être la trahir — que d’affirmer qu’il a nié 
l’existence de l’acte humain. Ses écrits sont, sur ce point, 
généralement silencieux ou, s’il en parle, il est confus et 
contradictoire. 


Nous n’en prendrons que quelques exemples. D’une 
part, il fait profession du déterminisme le plus net : 


Je m'étais déja permis une fois de vous reprocher 
votre croyance profondément enracinée à la liberté et 
la spontanéité psychologique, et je vous ai dit à cette 
OCCasion qu'une pareille croyance est tout à fait anti- 


PCT”: 


nt telle qu’elle a été notamment décrite et traitée par : 


Déjà, comme nous l'avons rappelé, le docteur Odier 
a jeté les grandes lignes du discernement de ces deux … 


semble que saint Thomas nous donne une conception de , 


; eur Odier. Il ne s’agit pas pour nous, qui ne sommes pas … 
__ psychanalystes, de reprendre les faits et leur analyse rap- 


_nous avons appelé l'acte humain : ils ont pour objet 


Certes, Freud n’a pas fait la distinction entre l’acte hu- 
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scientifique et doit s’effacer devant la revendication d’u 
déterminisme psychique 1. l 


| 


| Et, d'autre part, il parle de liberté : « Il nous faut 


| reconnaître ici une marge de liberté que la psychanalyse 
| est impuissante à réduire 12 », 
| Il parle également de maîtrise de soi : 


Il est bien connu que la situation idéale pour une ana-. 


| lyse est celle de quelqu'un — par ailleurs, maître de 
| lui-même — qui souffre d’un conflit intime qu'il est 
| incapable de résoudre tout seul, et c’est ainsi qu’il 
| apporte son trouble au psychanalyste et demande son 
| aide 121, 


Freud donne une place décisive et noble à la culture, à 
l’art, et même à la morale et à la religion, doni il aitribue 
la naissance et le développement au moi — et dans des 
termes qui, partiellement, semblent convenir à ce que 
nous avons appelé l’acte humain : 


Prenant son point de départ dans la perception con- 
sciente, le moi soumet à son influence des domaines tou- 
jours plus vastes, des couches toujours plus profondes du 
ça, toutefois, continuant à dépendre du monde extérieur. 
Il porte la marque indélébile de son origine, une sorte 
de Made in Germany, pour ainsi dire. Au point de 
vue psychologique, sa fonction est d'élever les processus 
du ça à un niveau dynamique plus élevé (par exemple, 
en transformant de l'énergie libre, mobile, en énergie 
liée comme dans l’état préconscient) : le rôle constructif 


119. FREUD, Introduction à la psychanalyse, Payot, 1947, p. 120; cf. 
également FREu»D, Psychopathologie de la vie quotidienne, Payot, 1948, 


PP: 293-294- L ns AU 
120. FREUD, Un souvenir d'enfance de Léonard de Vinci, Gallimard, 


EOS2, D. 217: 

121. Sigmund FReup, Collected Papers, vol. II, Hogarth Press, London, 
1953, p. 205. On pourrait également citer : « Voyons maintenant ce que 
déviennent les désirs inconscients libérés par la psychanalyse. Par quels 
moyens peut-on les rendre inoffensifs? Nous en connaissons trois. Il 
arrive, le plus souvent, que ces désirs soient simplement supprimés par la 
réflexion, au cours de la cure. Ici, le refoulement est remplacé par une 
sorte de critique ou de condamnation. Cette critique est d'autant plus 
aisée qu’elle porte sur les produits d’une période infantile du moi. Jadis, 
l'individu, alors faible et incomplètement développé, incapable de lutter 
efficacement contre le penchant impossible à satisfaire, n'avait pu que Île 
refouler. Aujourd’hui, en pleine maturité, il est capable de le maîtriser. » 
In Psychologie collective et analyse du moi, dans le volume Essais de 


psychanalyse, Payot, 1948, p. 174. 
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du moi consiste à intercaler, entre l'exigence instinc- 


Sn DER 


tuelle et l'acte propre à satisfaire cette dernière, une acti-. 


vité intellectuelle, qui, une fois bien considérés l’état de 
choses présent et les expériences passées, s’efforce, au 
moyen d’essais expérimentaux, de peser les conséquences 
de la ligne de conduite envisagée. C’est ainsi que le moi 
parvient à décider l2. 


- Freud va jusqu’à écrire que « le moi représente ce 
qu’on appelle la raison et la sagesse ; le soi, au contraire, 
est dominé par les passions # ». 


Il affirme que l’analyse s'intéresse aux valeurs morales : 


À d'innombrables reprises, on a reproché à la psycha- 
nalyse de ne pas s'intéresser à ce qu’il y a d’élevé, de 
moral, de supra-personnel dans l’homme. Ce reproche 
était doublement injustifié : injustifié au point de vue 
historique, injustifié au point de vue méthodologique. 
Au point de vue historique, parce que la psychanalyse a 
attribué dès le début aux tendances morales et esthéti- 
ques un rôle important dans les efforts de refoulement ; 
au point de vue méthodologique, parce que les auteurs de 
ce reproche ne voulaient pas comprendre que la recher- 
che psychanalytique n’avait rien de cominun avec un sys- 
tème philosophique, en possession d’une doctrine com- 
plète et achevée, mais qu’elle était obligée de procéder 
progressivèment à la compréhension des complications 
psychiques, à la faveur d’une décomposition analytique 
des phénomènes tant normaux qu’anormaux. Tant que 
nous avions à nous occuper de l’étude des éléments refou- 
lés de la vie psychique, nous ne pouvions guère partager 
le souci angoissant de ceux qui voulaient à tout prix 


assurer l'intégrité de ce qu’il y a de sublime et d’élevé 


dans l’âme humaine. Mais, à présent que nous avons 
abordé l'analyse du moi, nous pouvons répondre à tous 
ceux qui, ébranlés dans leur conscience morale, nous 
objectaient qu’il devait bien y avoir dans l’homme une 
essence supérieure : certes, et cette essence supérieure 
n’est autre que le moi idéal, le super-moi, dans lequel 
se résument nos rapports avec les parents 14, 


122. Sigmund FREUD, Abrégé de psychanalyse, Presses Universitaires de 
France, p. 73. 


123. Sigmund FREu», Le Moi et le Soi, dans Essais de psychanalyse, 
Payot, 1948, p. 170. 

124. Sigmund FREUD, Le Moi et le Soi, dans Essais de psychanalyse, 
op. cit., p. 190. Sur le moi et le ça (traduit assez souvent et malheureuse- 


| 


KA 


ACTE MORAL ET « PSEUDO-MORALE » 61 


Et Freud assure que le « moi idéal satisfait à toutes les 
conditions auxquelles doit satisfaire l’essence supérieure 


de l’homme # » et que l’évolution normale du moi va 
dans le sens du progrès moral : 


L'évolution du moi va de la perception instinctive à la 
domination des instincts, de l’obéissance aux instincts À 
l’inhibition des instincts. Or, le moi idéal qui constitue en 
partie une formation réactionnelle contre les processus 
instinctifs du moi, contribue puissamment à cette évolu- 
tion. La psychanalyse est un procédé qui facilite au 
moi la conquête progressive du soi 1%, 


Freud reconnaît que la joie du travail intellectuel est 


d’une qualité spéciale qu’il espère un jour être capable 
de définir : 


Une autre technique de défense contre la souffrance 
recourt aux déplacements de la libido, tels que les permet 
notre appareil psychique et grâce auxquels il gagne tant 
en souplesse. Le problème consiste à transposer de telle 
sorte les objectifs des instincts que le monde extérieur 
ne puisse plus leur opposer de déni ou s'opposer à leur 
satisfaction. Leur sublimation est ici d’un grand secours. 
On obtient en ce sens le résultat le plus complet quand 
on s'entend à retirer du labeur intellectuel et de l’acti- 
vité de l’esprit une somme suffisamment élevée de plai- 
sir. La destinée alors ne peut plus grand-chose contre 
vous. Des satisfactions de cet ordre, celle, par exemple, 
que l’artiste trouve dans la création ou éprouve à donner 
corps aux images de sa fantaisie, ou celle que le pen- 
seur trouve à la solution d’un problème ou à découvrir 
la vérité, possèdent une qualité particulière qu’un jour 
nous saurons certainement caractériser de façon méta- 
psychologique. Pour l’instant, bornons-nous à dire d’une 
manière imagée qu’elles nous paraissent « plus délicates 
et plus élevées ». Cependant, en regard de celles 
qu’assure l’assouvissement des désirs pulsionnels gros- 
siers et primaires, leur intensité est affaiblie; elles ne 
bouleversent pas notre organisme physique. Mais le 
point faible de cette méthode est qu’elle n’est pas d’un 
usage général, mais à la portée d’une petit nombre seu- 


ment par le soi), cf. les pages très lumineuses de Charles ODIER, oÿ. cit., 
. 32-43. : À 

| 4 Saiund Freun, Le Moi et le Soi, op. cit., p. 192. 
126. Sigmund Freun, Le Moi et le Soi, op. cit., p. 214. 
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lement. Elle suppose précisément des dispositions ou des . 
dons peu répandus, en une mesure effciente tout au 
moins. Et même à ces rares élus, elle ne saurait assurer 
une perfection parfaite contre la douleur, ni les revêtir 
d’une cuirasse impénétrable aux coups de la destinée; 
enfin, elle devient inefficace quand la source de la souf- 
france réside dans notre corps l?7. 


I1 reconnaît également l'existence d’un amour altruiste : 


Nous pouvons, en effet, espérer que, dès l’enfance, 
le petit égoïste pourra commencer à éprouver des incli- 
nations altruistes et s’éveiller à la vie morale; qu'un 
moi secondaire... recouvrira son moi primaire F8, 


Il élargit la notion de libido jusqu’à la notion de 
l’amour telle que l’ont présentée et l’ont vécue non seu- 
lement Platon, mais aussi saint Paul et saint François 
d'Assise, encore qu'il signale que : 


il est réservé à une faible minorité d’entre eux (les 
hommes), grâce à leur constitution, d'atteindre tout de 
même au bonheur par la voie de l’amour, mais, pour 
cela, il est indispensable de faire subir à la fonction 
amoureuse de vastes modifications d'ordre psychique. 
{}PÈRR Ces sujets se rendent indépendants de l’agrément de 
EE l’objet au moyen d’un déplacement de valeur, c’est-à- 
dire en reportant sur leur propre amour l'accent primi- 
tivement attaché au fait d’être aimé; ils se protègent 
contre la perte de la personne aimée en prenant pour 
| objets de leur amour, non plus des êtres déterminés, 
$ mais tous les êtres humains en égale mesure; ils évitent: 
enfin les péripéties et les déceptions inhérentes à l'amour 
: génital en se détournant de son but sexuel et en trans- 

x formant les pulsions instinctives en un sentiment à « but 
inhibé », La vie intérieure qu'ils se créent par ces 
moyens, cette manière tendre, égale et détendue, de sen- 
tir, inaccessible aussi à toute influence, n’a plus beau- 
coup de ressemblance extérieure, bien qu’elle en procède 
pourtant, avec la vie amoureuse génitale, ses agitations 
_ et ses orages. Saint François d’Assise est peut-être 
celui qui est allé le plus loin dans cette voie, voie qui 


127. Sigmund FREUD, Malaise dans la Civilisation, Denoël et Steele, 
1934, P: 17« 

128. Sigmund FREuD, La science des rêves p. 328. 

129. Sigmund FReuD, Psychologie collective et analyse du moi, pp. 37-38. 
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conduit à l’utilisation complète de l'amour aux fins du. 
sentiment de bonheur intérieur. Si nous reconnaissons 
dans ce procédé l’une des techniques destinées à réali- 
ser le principe du plaisir, d’autres l’ont très souvent . 
rattaché à la religion; car, principe du plaisir et religion 
pourraient bien se rejoindre en ces régions lointaines où 
l’on néglige de différencier le moi des objets et ceux-ci. 
les uns des autres. Une conception éthique, dont les 
motifs profonds nous deviendront bientôt évidents, vou- 
| drait voir, dans cette disposition à l’amour universel 
| pour l’humanité et le monde, l’attitude la plus élévée que 
l’être humain puisse adopter 1%, 
| 
| 


Freud aurait-il donc observé et reconnu le véritable acte 
humain? Il en a manifestement lui-même l'expérience 
dans sa propre vie, mais, dans ses écrits, il n’en parle 
guère, si ce n’est pour le réduire systématiquement à ce 
que nous avons appelé ses étapes préparatoires dans la. 
via generationis. La culture ne semble être pour lui que 
le fruit de la sublimation de l’eros, la religion, un infan- 
tilisme et une névrose obsessionnelle, et la morale, une 
agression dissociative du sur-moi contre le moi. Pour 
lui, la morale semble n'être que restriction des instincts, 
prohibitions, impératifs catégoriques #!, L'idéal du moi, 
lui aussi, est prohibitif ®, Et la conscience morale étant 
pour lui une fonction du surmoi, en a les mêmes carac- 
tères (imposée du dehors, restriction des instincts, besoir 
de punition, etc. 1#).. 
Cette réduction, constante chez Freud, du plus au 
moins, du supérieur à l’inférieur, nous paraît à la fois 
légitime et illégitime. Elle est légitime si l’on se rappelle 


130. Sigmund FREUD, Malaise dans la Civilisation, op. cit., pp. 38-39. 
131. Qu'on en juge par des phrases comme celle-ci : « En se plaçant 
au-dessus de la restriction des instincts, de la moralité, on peut dire : le 
Soi est tout à fait amoral, le Moi s'efforce d’être moral, le Supermoi 
| peut devenir hypermoral... La morale courante, normale, porte le caractère 
d'un code plein de sévères restrictions, de cruelles prohibitions. D'une 
façon générale, si l’idéal se présente sous les traits durs et cruels de l’im- 
périeux « Tu dois »… » In Le Moi et le Soi, op. cit., pp. 212-213. On 
| pourrait citer de nombreux autres passages où la morale est ainsi pré- 
sentée, cf. notamment Totem et Tabou, Payot, 1947, passim. L 
132. « Comme l'idéal du moi comprend la somme de toutes les restric- 
tions auxquelles l'individu doit se plier. », Sigmund Freun, Psychologie 
| collective et analyse du moi, dans Essais de psychanalyse, op. cit., p. 148. 
133. Cf. par exemple Sigmund FRreuD, Malaise dans la Civilisation, 


| Op. cit., pp. 58-61, 70 et sq. 
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que Freud est un médecin à la recherche d’une thérapeu- 
tique adaptée aux névroses. Or, de ce point de vue, il a 
partiellement raison d'étudier « la morale courante #f », 
comme il dit, c’est-à-dire, celle de la piupart des gens, ou 
« ce que conçoit l’homme ordinaire quand il parle de reli- 
gion % ». Et le théologien ne devrait pas oublier que 
saint Thomas lui-même constate tristement à de nombreu- 
ses reprises que la plupart des hommes vivent au niveau 
de leurs passions ; en quoi, précise-t-il, ils sont victimes 
de l’influence des astres #5 et de l’action de Satan, qui n’a 
aucun pouvoir sur les actes humains, mais exerce son 
action sur l’imagination et l’appétit sensible #7 — nous 
dirions ici, sur le comportement sub-humain et les ana- 
logués inférieurs de l’acte humain. Rares, (pauci, paucio- 
res, écrit saint Thomas) sont ceux qui dépassent ce 
niveau. 

Pour prendre un exemple typique, la plupart des hom- 
mes, que l’opinion commune reconnaît comme « mo- 
raux », en restent, en ce qui concerne la morale sexuelle, 
au plan des passions de pudeur et de l’honestas ; ils n’at- 
teignent pas au régime habituel de la vertu de chasteté. 
Ils demeurent pour autant au niveau des actes sub- 
humains ; ce qui ne les empêche pas de pouvoir occasion- 
nellement poser un acte humain. 

La théologie morale est et doit être idéale et normative. 
Au médecin, en tant que tel, de même qu’au sociologue 
ou à l’ethnologue, il appartient seulement d'observer Îles 
faits. Or, c’est un fait que le comportement moral de la 
plupart des hommes ne dépasse guère, d’une manière: 
häbituelle, le niveau des analogués inférieurs de l'acte 
humain, On ne saurait donc reprocher à Freud de l’avoir 
observé, mais on souhaiterait que les moralistes tien- 
nent compte de ce fait incontestable et que, de leur côté, 
les psychanalystes ne nient pas la possibilité des actes 
humains et, tout de même, leur existence. 

De plus, l’observation porte essentiellement sur la via 
generationis et nous avons vu qu’on peut dire avec saint 


134. Sigmund FREuD, Le Moi et le Soi, op. cit., p. 212. 

135. Sigmund FREUD, Malaise dans la Civilisation op. cit., p. 12. 

136. 12 Pars, 115, 4 ad 3m; 18 II2, 9, 5 ad 3m; Ile IIse, 05, 5 ad 2m; 
Contra Gent., 3, 85. 

137. Je, 80, 1-4; IT 1159, 05, 5 c; Contr. Gent., 3, 92. 
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Thomas que sur ce plan, et d’une certaine manière, le 
plus sort du moins. 

Enfin, Freud était un médecin des maladies mentales. 
Or, chez de tels malades, et pour autant qu’ils le sont, 
l’exercice et l’empire de l'intelligence rationnelle et de 


son appétit se trouvent empêchés!l#8, Chez les malades 


mentaux, plus encore que chez l’homme de la rue, le com- 
portement « moral », dans le domaine de la maladie, ne 
peut être, en mettant les choses au mieux, qu’au niveau 
des analogués inférieurs de Pacte humain. 

Pour toutes ces raisons, la position de Freud nous 
paraît légitime. Mais elle ne l’est pas, dès qu’il prétend 
donner une explication complète et absolue des faits 
observés, bref, dès qu’il se laisse aller à son attrait pour 
la philosophie, dès qu’il fait de la métapsychologie. 
Quand il écrit, pour nous contenter d’un seul exemple : 


Si nous admettons d’une manière très générale que le 
ressort de toute activité humaine soit le désir d’atteindre 
deux buts convergents : l’utile et l’agréable, il nous faut 
alors appliquer ce même principe aux manifestations 
culturelles 159. 


Freud a le tort d'ignorer le bien honnête, dont nous 
avons vu qu’il spécifie l’acte humain. Pour autant, il s’in- 
forme dans la morale sub-humaine et dans ce que Berg- 
son a appelé la morale close. 

Si l’on se rappelle tout ce que Freud a décrit du proces- 
sus d’évolution ou d’involution du moi et du surmoi 
(qu’on lise ou relise notamment son étude intitulée Le 
Moi et Le Soi), on constate, dans la mesure où ce pro- 
cessus a une signification « morale », que ces lois ont des 
caractères analogiques avec ceux que saint Thomas recon- 


naît aux actes sub-humains. Cela est particulièrement net 


du comportement imparfaitement moral de la passion 
(bonne) de pudeur qui se spécifie par une crainte à l’égard 
de l’appétit animal chez l’homme (et non pas par un 
amour passionnel participant à un amour de l’appétit 
intellectuel, par quoi se définit la vertu de chasteté). Et 
cette crainte est à référence parentale ou sociale. Pour 


198.0 12072, /3;retc, L AT : 
139. Sigmund FREUD, Malaise dans la Civilisation, op. cit., p. 32. 
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autant, l'appétit sexuel n’est pas rectifié du dedans par 


« l’ordre rationnel », il n’est pas intégré à la personne. 


humaine en tant qu'humaine qui est, pour autant, inca- 
pable d’un acte humain. C’est une morale d’interdictions 
impératives et catégoriques. L’appétit sexuel souffre vio- 
lence ; il y a conflit et tristesse 4°, 

Nous ne pouvons poursuivre en détail ici cette inter- 
prétation théologique des observations freudiennes qui se 
situent au plan des analogués inférieurs de l’acte humain. 
Nous devons nous contenter, dans le cadre d’un article, 
de suggérer seulement un principe théologique qui nous 
permette de discerner le vrai du faux dans l'apport 
freudien. 

En guise de conclusion et pour confirmer la valeur expli- 
cativé du principe de l’analogie que nous avons proposé, 
nous voudrions montrer combien son ignorance est dom- 
mageable et conduit à des affirmations qui ne peuvent 
satisfaire ni la psychanalvse, ni la théologie morale. 

Mme Charleen Schwartz, par exemple #l, dans un rap- 
prochement plein de bonnes intentions qu’elle établit 
entre saint Thomas et Freud, écrit que : « le super-ego 
de Freud correspond à l’intellect pratique d’Aristote » 
(p. 5), que le ça peut, de même, « correspondre à l’appétit 
animal » (p. 7) et le moi « à la volonté » (p. 7). Sans 
doute, précise-t-elle, s'agit-il d’une « correspondance » 
qui n’est pas une « coïncidence » (p. 5), mais elle assure 
que, encore que le super-ego ne soit pas vu par Freud 
comme une « fonction essentiellement rationnelle », il 
est clair qu'il décrit cette instance morale « presque 
exactement comme le ferait un thomiste » (p. 6). Elle en 
déduit qu’ «une partie (?) du super-ego n’est rien d’autre 
que la conscience morale » (p. 8). Il en résulte que, pour 
elle, « c’est l’échec d’une solution des confits intérieurs 
de la conscience qui conduit à la névrose (p. 9) et donc, 
qu’un jugement moral sain est indispensable au bon 
psychanalyste » (p. 12). Car, « le névrotique ne peut être 
guéri tant qu’il n’a pas été moralement rendu plus fort 
au point d’être capable de mettre ses émotions sous le 


MONDES ent, 123, 1, rc: 
141. Charleen ScHwarTz, Neurotic Anxiety, Sheed and Ward, New 
Vork, 1954. 
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contrôle de la raison # ». Dans l’article que nous venons 
de citer, elle répète avec force, et dans une phrase en ita- 
lique pour bien montrer l'importance qu’elle donne à 
cette opinion : « Notre position est que le psychiatre ne 
peut supprimer les désordres psychologiques sans pro- 
céder à une rééducation de la partie consciente normale de 
la personnalité, parce que les émotions ont été inhibées 
en premier lieu à cause d’une faiblesse morale, c'est-à-dire 
que le moi moral, dans sa faiblesse, n’a pu qu’inhiber 
les émotions comme procédé de défense contre leur réali- 
sation extérieure » (1bid., p. 13). 

Nous sommes, on le voit, en pleine confusion entre 
l’acte humain et ses analogués inférieurs. Il en résulte 
une mauvaise théologie et une mauvaise psychologie et 
ün grand danger, au double plan de la thérapeutique psy- 
chanalytique et de la direction de conscience. 

Une confusion du même ordre se retrouve dans l’ou- 
vrage de Wilfried Daim # qui, disciple plus ou moins 
fidèle de Kierkegaard et de Heidegger d’une part, et de 
Freud d’autre part, pense que « c’est l’ouverture à ;’Ab- 
solu.. qui confère à l’homme son caractère spécifique » 
{p. 275). I y a du vrai dans cette affirmation, mais, faute 
d’avoir d’une notion analogique et génétique de l’ Absolu, 
Daim appelle idolisation (c’est-à-dire érection en absoiu) 
ce que Freud appelle fixation (p. 175.) Il en résulte que, 
selon Daim, la fixation du fœtus au sein de sa mère est 
une « idolisation ». Affirmer comme il le fait que le fœtus 
est et doit être en rapport avec l’Absolu nous paraît une 
erreur bouffonne — même au plan de la psychologie — et 
qui n’est explicable que par la conception strictement uni- 
voque que Daim se fait de l’Absolu. Il aurait été, au 
contraire, bien éclairant d'étudier ce sens de 1 absolu, au 
plan des essences, dans son analogué supérieur et ses 
analogués inférieurs, et au plan de l’existence, dans la 
via generationis. 

Faute de l’avoir fait, l’idée de Daim, intéressante pour 
le psychologue, le thérapeute etre théologien, ne se 
légage pas d’une confusion permanente dont il tire des 


142. Charleen ScHwar1z, The Confessor and the Analyst, in Integrity, 
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Wilfried Daim, Transvaluation de la psychanalyse, l’homme et l’ab- 
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conclusions aussi dangereuses que celles de Mme Char- 
leen Schwartz. Il écrit, par exemple : 


La névrose, sans doute aussi la psychose, sont déter- 
minées par une constellation à la fois fonctionnelle et 
religieuse. À cet égard, l’élément déterminant est le 
facteur religieux; cependant, la sollicitation est fournie 
_par les pulsions (p. 173). 


Il ira même jusqu'à dire que « la névrose est, en défi- 


_nitive, un conflit avec Dieu » (p. 148). D'où la conclu- 


sion : « Un jour viendra, en définitive, où tout homme 
soucieux de se connaître lui-même se soumettra à une 
psychanalyse » (p. 77). 

Malgré leurs bonnes intentions et la foi catholique de 
leurs auteurs, des positions comme celles de Mme Char- 
leen Schwartz et du docteur Wilfried Daim — et nous 
pourrions en citer d’autres — nous paraissent infidèles 
aussi bien à la psychanalyse freudienne qu’à la théologie, 
sinon catholique, du moins thomiste. Elles nous parais- 
sent dangereuses dans leurs applications thérapeutiques 
aussi bien que pastorales. 

Il nous semble que seraient évitées ces erreurs et ces 
dangers si leurs auteurs avaient eu de l’acte humain — et 
donc, de la vie vraiment morale — ja conception que 
nous avons exposée. Celles-ci, distinguant l’acte humain, 
dans son essence et ses qualités spécifiques, de ses parti- 
cipetions plus ou moins dégradées ou analogiques, mais 
les unissant dans l’intégration de la même personne et les 
voyant dans les étapes progressives de leur via genera- 
hionis, nous paraît devoir éclairer et satisfaire aussi bien 
les théologiens moralistes que les psychanalystes « huma- 
nistes » ou chrétiens. Elle offre aux uns comme aux 
autres des hypothèses de recherche et cette possibilité de 
coopération, au plan théorique et pratique, que cher- 
chent confusément tant d'hommes de bonne volonté. 


Fr ELE, OP 


| RÉFLEXIONS 
: SUR L'APPEL AUX ORDRES 


c’est pratiquement traiter des critères qui permettent de 

déceler une vocation authentique. Il ne s’agit pas pour 
ñous de faire revivre les vieilles querelles qu’a suscitées jadis le 
livre du chanoine Lahitton sur la vocation. L'Église a claire- 
ment fixé sa doctrine : il n’y a pas de vocation au sens strict 
sans l’appel de l’évêque, mais cet appel, qui ne saurait être 
infaillible, doit s'appuyer sur les dispositions du sujet, qui se 
résument en deux mots : l’intention droite et l’idonéité. 

Ce sont ces deux conditions d’une authentique vocation qui 
“ont nous arrêter. Avant de les aborder, formulons quelques 
remarques préliminaires sur la sévérité avec laquelle les docu- 
ments romains demandent que soient examinées la droiture 
d'intention et les aptitudes. 


P:: la question des conditions de l’appel aux Ordres, 


I 


REMARQUES SUR LA SÉVÉRITÉ 


On parle beaucoup, et depuis longtemps déjà, du manque 
de prêtres. Dans certains diocèses, la situation apparaît 
aujourd’hui catastrophique, et l’Église qui connaît les besoins 
toujours plus grands du monde ne peut pas ne pas redire 
sans cesse le misereor super turbam. Toutefois, son angoisse 


1. Cet article reprend un rapport fait par l’auteur lors d’une réunion 
de supérieurs de grands séminaires. Il avait été préparé par un question- 
ïaire auquel les dix supérieurs présents avaient répondu : d’où ces citations 
sans références précises que le lecteur rencontrera de place en place. 
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ne la rend pas aveugle. Le pape n’a jamais cessé d'affirmer 
qu'aucun souci de recrutement n’autoriserait jamais à mini- 
miser les exigences imposées aux candidats aux Ordres?. Pas 
de sacerdoce au rabais. Mieux que cela : c’est l’époque où le 
besoin de prêtres se fait le plus pressant que l’Église choisit 
pour instituer une année supplémentaire de séminaire. 


Certains s’en sont étonnés. Et pourtant, agissant ainsi, 
l'Église sait où est l'intérêt véritable du Royaume de Dieu, 
et elle fait preuve de réalisme. Car, pour paradoxal que cela 
puisse paraître, moins les prêtres sont nombreux, plus il faut 
user d’une intelligente sévérité à l’égard des candidats qui 
se présentent. 

À l'extrême rigueur, et bien que ce soit loin d’être là l’idéal, 
on pourrait admettre qu’un clergé abondant s’accommodât 
utilement de quelques honnêtes fonctionnaires qui seraient 
maintenus dans des tâches à moindre responsabilité et qui 
déchargeraient d’autant leurs confrères. Ils rendraient service 
d’une part; et, d’autre part, on peut penser qu’encadrés par 
un milieu chrétien, soutenus par le voisinage d’autres prè- 
tres et au moins autant par les exigences de la communauté 
des fidèles, ils n’assumeraient pas des risques de naufrage 
ou de médiocrité au-dessus de leur faiblesse. 

Il n’en est pas de même là où le clergé est clairsemé et le 
peuple déchristianisé. Dans un diocèse pauvre, tout, et jus- 
qu'aux nécessités financières elle-mêmes, exige que chaque 
prêtre puisse donner une mesure d'influence sacerdotale qui 
réponde aux besoins courants des Âmes et ne se borne pas à 
un ministère cultuel. Par ailleurs, pour « tenir », c’est-à-dire 
pour rester pleinement dans la ligne de sa vocation et de sa 
mission, le prêtre ne peut plus guère compter que sur lui- 
même et sur la grâce de Dieu : pas de milieu qui le porte, 
et il n’est pas si facile de continuer à croire à son sacerdoce 
quand on est le seul à y croire. Cela explique que les défec- 
tions ou quasi-défections soient généralement plus nombreu- 
ses dans les diocèses peu chrétiens ou en pleine crise de 
déchistianisation que dans les autres; et cela justifie la vigi- 
lante sévérité de l’Église lors des appels aux Ordres. 


2. Encyclique Ad Catholici sacerdotii fastigium, de Pre XI. Veuillot, I, 
532. Nous citons les documents pontificaux en renvoyant aux numéros du 
recueil publié par Mgr P. VeurrLor, Notre Sacerdoce. 
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L’Encyclique de Pie XI souligne que la sévérité s’ impose 
dans l'intérêt même du sujet : elle insiste pour que les inaptes 
« Soient écartés à temps du séminaire afin de ne pas leur 
rendre le départ plus difficile par la suite et de ne pas les en- 


 gager dans les liens d’une très lourde charge sans vocation ni 


esprit sacerdotal® ». « Une fausse orientation compromettrait 
gravement le salut éternel (du sujet) et serait une occasion 
de chute pour lui-même et pour autrui. » Un supérieur de 
séminaire recommandait de se poser devant chaque candidat 


la question suivante : « Sera-t-il heureux ? » Ce n’est pas si 
mal. On ne voit pas bien comment une vie sacerdotale pour- 


\ 


rait être féconde sans le sentiment sous-jacent à toutes les 
tempêtes qu’on est à la place voulue par Dieu. 


Tout cela va de soi. Mais il faut ajouter qu’une juste sévé- 

rité dans l'appréciation des aptitudes est indispensable pour 
que le séminaire lui-même puisse mener à bien son œuvre de 
formation. 
_ Un séminaire n’est pas un groupe de séminaristes juxtapo- 
sés. C’est une communauté qui a ses traditions, son idéal, 
son esprit, bref un climat. Ce climat a une extrême impor- 
tance, parce que c’est lui qui, en grande partie, forme les 
Séminaristes, surtout les plus jeunes. Suivant que le climat 
est bon ou médiocre, la maturation sera aidée ou retardée, 
l'idéal apparaîtra dans toutes ses exigences ou sera rabaissé 
à un niveau inférieur. Il est difficile de se former à contre- 
courant et, même pour les personnalités très fortes, ce n’est 
pas AT souhaitable. 

Or il paraît clair que le niveau général du séminaire est 
influencé par les appels. Si l’appel n’a guère plus d’impor- 
tance qu’un examen de passage d’une classe à une autre, 
s’il semble avéré qu’ « on arrive toujours » dès lors qu'il n’y 
a pas de scandale caractérisé, l’ordination risquera d’appa- 
raître au grand nombre comme la sanction toute naturelle 
d’une année de Séminaire. Il y aura alors à redouter que 
beaucoup ne soient pas portés à se poser des questions qui 
leur paraissent résolues d'avance, qu’ils continuent leur route 
sur la lancée collégienne qui les a fait passer du petit au 
grand séminaire, qu'ils ne se mettent jamais sérieusement en 


2, Veullot 1,522; 
4. Veuillot, Ï, 520. 
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face de l’option qui les sollicite personnellement. On pourra 
même craindre (et la chose n’est pas inouïe) que quelques-uns 
ne minimisent passablement dans leur esprit les exigences du 
sacerdoce et trouvent tout naturel d’y accéder par l’escalier 
dérobé. D’autres, et des meilleurs, resteront plus exigeants; 
mais le mal sera grand pour eux aussi. Ce sont ces sémina- 
ristes, si nombreux ces dernières années, qui sont retenus dans 
leur marche vers le sacerdoce par des craintes qui nous parais- 
sent excessives. S'ils ont quelque raison de penser que tout 
le monde peut être appelé aux moindres frais, quelle confiance 
auront-ils en notre jugement et comment pourrons-nous les 
rassurer sur leur propre compte? Eux aussi ont besoin que 
les faits leur démontrent que, si notre clairvoyance peut être 
parfois en défaut, nous n’avons cependant aucune hésitation 
à arrêter ceux qui nous paraissent insuffisamment mûrs, ou 
à écarter ceux qui ne sont pas dans leur voie. 


Le devoir d’être sévères ne peut nous faire oublier que cette 
sévérité doit avoir à son service un sens critique averti. Un 
supérieur écrit : « Un comportement même défectueux par 
rapport au règlement est parfois pour certains sujets un résul- 
tat déja méritoire et qui est la preuve d’une volonté efficace : 
il faut beaucoup de patience vis-à-vis de ces séminaristes. » 
Cela rejoint les remarques si intéressantes faites par le doc- 
teur Reuss dans le Supplément de La Vie Spirituelle de mai 
1955. Comme le souligne très fortement le supérieur du grand 
séminaire de Mayence, l'idéal serait évidemment que le règle- 
ment du séminaire fût tel qu’il soit adapté aux personnalités 


les plus vigoureuses5. On pourrait alors être intransigeant. . 


Ce n’est sans doute pas toujours possible à cause de l’éven- 
tail des âges et des maturités fort inégales, et aussi pour 
d’autres raisons indépendantes de nous. Il reste que, même 
dans les meilleurs cas, il faudra toujours distinguer les man- 
quements accidentels à la discipline qui peuvent n'être révé- 
lateurs d’aucune carence profonde, des comportements qui, 
même de tout repos, peuvent recouvrir des vices de fond où 
des insignifiances inquiétantes. 


Cela nous entraîne à une dernière remarque concernant la 
sévérité et qui devrait nous introduire dans le corps de notre 


5. Supplément de La Vie Spirituelle, n° 33, p. 133. 
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développement. Pie XI parle de preuves « positives »6 d’ido- 
néité. Cela semble impliquer que dans l’appréciation des apti- 
tudes on aurait tort de se laisser hypnotiser par le seul souci 
d'éviter les catastrophes. Ce ne sont pas seulement les scan- 
daleux qui détruisent le Royaume de Dieu, mais aussi les 
médiocres et les poids morts. Parfois, une chute, même lamen- 
table, chez un prêtre qui a par ailleurs une authentique valeur, 
peut, comme le note quelqu'un, n’être qu’une « crise de crois- 
sance à travers laquelle le prêtre trouve comme un complé- 
ment de maturité ». Évidemment, on regrettera amèrement 
que le danger n’ait pas été perçu dès le séminaire et qu’on 
ait appelé aux Ordres quelqu'un dont la maturité était insuf- - 
fisante. Mais, pour pénible que soit cette chute, suivie d’un 
prompt redressement et d’une définitive prise de conscience 
des exigences divines, elle sera sans nul doute moins domma- 
geable à l’Église qu’une vie sacerdotale sans grands écarts, 
mais tout entière vécue dans l’égoïsme, ou la recherche de 
l’argent, ou même l’honnête fonctionnarisme. D'où la néces- 
sité que l’appel repose sur un jugement global, et, sans 
jamais se donner. l’allure de tenter Dieu, tienne compte des 
compensations par lesquelles un séminariste peut racheter les 
difficultés de sa nature et a chance de les neutraliser. 

Il s’agit donc, semble-t-il, d'opérer avec une certaine intran- 
sigeance ce que Pie XII appelle «une sélection éclairée et 
prudente des candidats »7. Cette sélection se fait sur la dou- 
ble base de l'intention droite du candidat et de ses aptitudes. 


IT 


INTENTION DROITE 


Parler de l’intention droite, c’est parler de la liberté de 
l'engagement, et c’est un point sur lequel les documents 
romains insistent8. C’est pour assurer autant que faire se 
peut cette liberté que la Sacrée Congrégation des Sacrements 
a imposé en 1930 le serment avant les Ordres majeurs; l’En- 


6. Veuillot, I, 526. x 
7. Exhortation Menti Nostrae. Veuillot, II, 408. 


8. Par ex., Veuillot, IT, 656. 
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cyclique de Pie XI, comme l’exhortation de Pie XII, y revien- 
nent avec force et elles ne font ainsi que formuler à nouveau 
la loi de l’Église telle qu’elle s’exprime au canon 971 du Code. 

Si, dans notre pays, le cas paraît à peu près chimérique du 
jeune homme qui serait contraint par la force à embrasser 
l’état clérical, la pleine liberté de l’option n’est pas garantie 
pour autant, et il faudra toujours s'assurer que le séminariste 
n’est pas guidé par des motivations semi-conscientes où Incon- 
scientes. 


La pression du milieu familial, du prêtre qui a dirigé vers 
le petit séminaire, l’espèce de déshonneur qui reste attaché 
dans certaines régions au fait de quitter la soutane, l’entraîne- 
ment tout naturel de la vie du séminaire nécessairement ten- 
due vers Île sacerdoce jouent sans doute assez fréquemment 
chez des tempéraments faibles. Farfois ils n’ont aucune con- 
science de cette contrainte sociale; le plus souvent, semble- 
t-il, ils la soupçonnent au moins de temps en temps; mais, dès 
qu'ils y pensent, les difficultés qu’il y aurait à vaincre pour 
changer de voie leur paraissent littéralement insurmontables; 
vite, ils se jettent à nouveau, la tête sous l’aile, dans leur 
illusion, et se persuadent tant bien que mal que leurs motifs 
sont purs. Qu'un directeur avisé arrive à dépister leur erreur 
et à les persuader qu’une nouvelle orientation n'aurait pas 
les conséquences catastrophiques qu’ils imaginent, ils éprou- 
veront une impression de libération qui pourra leur faire fran- 
chir un grand pas dans la voie de la maturité. Pour déceler 
l’origine de ja contrainte, il faudra connaître aussi bien que 
possible leur milieu familial et paroissial, voir en particulier 
si leur mère les a vraiment sevrés et s’ils ne restent pas incons- 
ciemment sous son emprise, être bien documenté sur leur 
passé et sur les circonstances de leur entrée au petit séminaire, 
se demander si leur pseudo-vocation n’est pas en dépendance 
du sacerdoce d’un oncle ou de la vocation d’un frère aîné. 


Dans d’autres cas, la motivation inconsciente résidera dans 
une carence de virilité et un besoin trompeur de sécurité qui 
créent une peur instinctive du mariage et des responsabilités 
laïques : vocation-refuge du jeune homme qui, loin de quitter 
tout ce qu’il a, comme le demande le Seigneur, s’écarte de 
ce qui effraie sa pusillanimité et ne semble se consacrer À 
Dieu que pour ne pas « se perdre »; au mieux, il ne sera 
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jamais, même sous des allures papelardes, qu’un vieux garçon 
égoiste. 


Tel autre aura été inconsciemment conduit au séminaire par 
un obscur besoin de briller, de se singulariser, de se mettre 
à part; et alors il ne sera pas rare qu’il manifeste un goût 
exclusif pour le domaine de « l’ecclésiastique », c’est-à-dire 
pour ce qui, sur la robe de l’Église, est parure caduque et 
frange sociologique, tandis qu’il se désintéressera de l’insti- 
tution ecclésiale où s’incarne l'être de grâce de l’Épouse du 
Christ. C’est ainsi qu’on rencontre des séminaristes dont on 
se demande s'ils n’ont pas pris pour vocation sacerdotale une- 
authentique vocation de sacristain ou de valet d’évêque. 


D'autres, enfin, seront attirés par une forme de vie bour- 
geoise et relativement facile pour laquelle on ne semble pas 
devoir leur demander de compétences spéciales ni de diplô- 
mes; ils ne se demandent pas explicitement ce qu’ils auraient 
décidé s'ils avaient été reçus à leur baccalauréat, mais il est 
permis de se le demander pour eux. Pie XII leur applique 
sévèrement le mot de l'Évangile : Fodere non valeo, mendi- 
care erubesco?. Souvent les motivations inconscientes sont 
complexes, la contrainte du milieu se combinant avec des 
mobiles plus personnels, et cela n’est pas pour faciliter la tâche 
des directeurs et du supérieur. 


Pour les uns et pour les autres, le difficile n’est pas de les 
arrêter, mais de cerner le mensonge dans lequel ils vivent et 
de l’amener à la lumière. Il semble que ce soit d’abord l’af- 
faire du directeur de conscience. 

Au for externe, la tâche est délicate, des mobiles impurs 
un peu apparents pouvant très bien être, en fait, alliés à une 
intention très droite dans son fond. Peut-être est-il tout de 
même possible d’étiqueter quelques types qu’il serait bon de 
regarder à la loupe. 


1° Le garçon-dont-on-ne-dit-rien, parce que, effectivement, 
il n’y a rien à en dire, ni en bien ni en mal. Il semble n’avoir 
pas de problèmes, n'être le siège d'aucune passion. On se 
demande quelle consistance peut avoir sa personnalité. Il ne 


9. Veuillot, IT, 417. 
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fait pas tache dans le séminaire, il suit le règlement sans le 
précéder jamais, « il n’est pas particulièrement désagréable 
à la chapelle », comme disait un supérieur humoriste. On ne 
peut pas dire qu’il ait mauvais jugement puisqu'on ne l’a 
jamais entendu juger quoi que ce soit; il est absorbé dans le 
milieu. Qu'’'y a-t-il derrière cette grisaille? on peut tout sup- 
poser, et même qu’il n’y a rien du tout. Celui-là n’a pas néces- 
sairement des motivations inconscientes à sa présence au sémi- 
naire, mais il y a des chances; et il ne semble pas qu’on puisse 
l’appeler avant d’avoir tiré l’affaire au clair. 


2° Inquiétant aussi est le cas du séminariste qui paraît por- 
ter un intérêt quasi-exclusif à un à-côté de sa vie de séminaire, 
sans même paraître le replacer dans un ensemble : passionné 
de cinéma qu’il semble ne considérer que sous l’aspect artis- 
tique ou technique, fanatique de la musique (ou même du 
grégorien), maniaque de la rubrique, entiché d’une politique . 
ou d’un homme politique, etc. Ces diverses manies sont en 
soi assez innocentes et inoffensives; elles peuvent n’être que 
des soubresauts d’adolescentilisme et recouvrir une authenti- 
que vocation; s’il en est ainsi, c’est sans gravité; dominées. et 
axées sur l’unique nécessaire, elles pourront même être utiles 
au règne de Dieu. Mais si, après des avertissements, elles 
restent exclusives, et s’il y a des raisons de penser qu’elles 
expriment le plus clair de la personnalité, on pourra se deman- 
der si l’intéressé n’envisage pas inconsciemment le sacerdoce 
comme prétexte commode pour faire du cinéma, de la musique, 
du caporalisme ou de la politique. 


3° Un tempérament d'intrigant risque aussi de cacher une 
pseudo-vocation motivée par le désir d’arriver, de faire car- 
rière, Ce cas n’est pas toujours facile à déceler, car ce qui 
paraît de l'intrigue peut n’être parfois qu’absence de timidité 
et ouverture. Il nous est difficile d’être méfiants, parce que 
la méfiance appelle la méfiance et empoisonne une atmosphère 
de communauté. Il faut cependant que nous soyions clair- 
voyants et ne nous laissions pas tromper par des garçons 
entreprenants qui se tromperaient eux-mêmes sur leurs vérita- 
bles intentions. Un prêtre arriviste est un sujet dangereux; 
s’il arrive, il sèmera l'intrigue autour de lui et divisera l’É- 


glise; s’il n’arrive pas, qui sait où pourra le conduire son 
ambition déçue ? 


J 


Ÿ 


4° La motivation secrète pourrait être aussi, même aujour- 
d’hui, l'intérêt sordide; c’est rare, mais non pas inouï. L’En- 
cyclique de Pie XI insiste longuement sur la nécessité pour 
le prêtre du désintéressement et le pape revient sur ce thème 
dans Divini Redemptoris . On peut devenir homme d'argent 
avec l’âge comme on peut devenir intrigant, et cela ne prou- 
vera pas qu’on n’avait pas au séminaire l'intention droite, Mais 
il pourrait se faire aussi que, dans un cas comme dans l’au- 
tre, il y ait eu dès l’origine désir inavoué de s’enrichir ou de 
s'établir. Ce risque existe peut-être particulièrement, mais non 
exclusivement, chez ceux pour lesquels le sacerdoce se pré- 
sente comme élévation dans l’échelle sociale. 


Ce ne sont là que des indices dont on ne peut conclure avec 
certitude que la vocation n'existe pas, mais qui permettent 
au moins de dire qu’elle n’a pas été pleinement assumée. Si 
la vocation est authentique, elle doit se décaper avec le temps 
et le séminariste doit en venir à se libérer de toutes les con- 
traintes intérieures qui fausseraient sa décision. 

C’est surtout dans cette tâche si difficile qui a pour but 
de déceler l’aliénation de la liberté que nous devons reconnaî- 
tre « que nos recherches et nos réflexions sont trop empiriques 
et manquent d’éclairage technique » et qu'il y a bien des cas 


douteux où « nous gagnerons à avoir recours à un spécialiste 


qui dispose des ressources de la psychologie moderne ». 


IIT 


LES APTITUDES 


Les documents pontificaux pourraient paraître décevants si 
on attendait d'eux de grandes précisions. Les vertus néces- 
saires au prêtre sont énumérées dans l’Encyclique de Pie XI : 
la piété, la chasteté, le désintéressement, le zèle apostolique, 
l'esprit d’obéissance, la science convenable; pour les applica- 
tions plus concrètes, l’Encyclique renvoie au Code et à l’Ins- 
truction de décembre 1930 qui insiste sur des critères très 
élémentaires (famille, antécédents, fréquentations durant les 
vacances, sobriété) ou très externes (fidélité aux exercices de 


ro, Veuillot, I, 495 sq., ibid., 571. 
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piété, tenue, port de la soutane, comportement général...) Il 
n’est pas question de nier l’importance, d’ailleurs inégale, de 
ces divers critères; mais leur utilisation exclusive aboutirait, 
semble-t-il, plutôt à une description du sujet auquel on les 
applique qu’à une évaluation de sa valeur profonde. Il semble 
en effet qu’il faille dire que nos séminaristes doivent être jugés 
moins sur ce qu’ils font que sur ce qu’ils sont; sans doute, 
operatio sequiiur esse, mais ce n’est pas toujours absolument 
vrai au plan des apparences : l’agir, pour révéler l'être, a 
besoin d’être sérieusement interprété, et tel comportement qui 
chez l’un ne tire pas à conséquence peut être d’une importance 
non négligeable chez l’autre. A s’en tenir à la lettre du Code 
et des instructions romaines, peut-être risquerait-on de ne pas. 
passer du plan de l’agir au plan de l’être, et de porter un juge- 
ment superficiel : ce n’est certainement pas la volonté du 
législateur. 


Il n’est pas non plus dans son intention, croyons-le bien, 
que dans l’usage de ces critères, on ne tienne compte que du 
présent. Il ne s’agit pas seulement de s'intéresser à ce que fait 
actuellement tel sujet, mais il faut regarder aussi et surtout ses 
potentialités. Car un comportement identique peu évoluer de 
manières fort divergentes chez deux sujets différents suivant 
ce que ce comportement recouvre : une évidente piété peut 
être soit l’expression d’une foi enracinée aux profondeurs de 
l’être, soit un vernis que la vie se chargera d’écailler; l’exubé- 
rance de vie peut relever de la légèreté la plus inquiétante ou 
d’un dynamisme profond; une chasteté sans histoire peut être 
le signe d’une victoire lucidement remportée ou, au contraire; 
elle peut recouvrir un retard d’évolution des plus graves. Ces 
équivoques possibles ont été implicitement dénoncées dans la 
partie de l’exhortation Menti Nostrae de Pie XII qui a trait 
à la formation du clergé : le pape insiste sur l'éducation de la 
responsabilité dès le petit séminaire, l’allègement progressif 
de la surveillance et de la discipline, le développement du juge- 
ment et de l’esprit d'initiative, l’ouverture sur le monde, lé 
dialogue avec les directeurs; il souligne fortement la nécessité 
de la loyauté et de la üroiture, d’une obéissance intérieure, 
d’une chasteté très avertie des dangers qui l’attendent; tout 
cela semble définir un climat nouveau dans lequel on prendra 
garde non seulement à l'existence des vertus sacerdotales, 
mais aussi à leur degré de maturité. En nous plaçant sur ce 


( 
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| 
| terrain nous serons donc dans la ligne la plus authentique de 
la pensée de l’Église !1, 


Ajoutons que nous devrons sans doute, dans ce domaine de 
| la maturité, être plutôt plus exigeants que l’exhortation Menti 
Nostrae. elle-même. Pie XII, en effet, compte visiblement 
beaucoup, pour assurer la maturation des vertus sacerdotales, 
| sur les conditions favorables dans lesquelles seront placés les 
| jeunes prêtres durant leurs premières années dé ministère : 
« Nous vous exhortons, dans la mesure du possible, à ne pas 
envoyer des prêtres encore sans expérience au milieu des 
| œuvres du ministère et à ne pas les désigner pour des lieux 
| éloignés de la ville principale du diocèse ou des cités popu- 
leuses 2. » Nous savons que cette « mesure du possible » est 
bien mince dans beaucoup de cas : raison de plus pour être 
plus sévères et veiller à ce que les appels se fassent, non à un 
sacerdoce idéal, mais à l’état sacerdotal vécu dans les circons- 
tances souvent exceptionnellement difficiles qui sont celles de 
notre temps et de notre pays. 


Car l’idonéité est un concept à la fois absolu et relatif. Pour 
accéder au sacerdoce, il y a des aptitudes qui sont nécessaires 
en tout temps et en tous lieux; mais on n’est jamais appelé 
qu’à un sacerdoce qui devra se réaliser dans certaines condi- 
tions historiques : on sera prêtre à telle époque et dans tel 
diocèse, telle congrégation, telle mission. L'examen du can- 
 didat devra donc se situer à ce double plan; non seulement il 
‘devra avoir les qualités indispensables au prêtre partout et 
toujours, mais il devra les avoir à un degré qui le rendra utili- 
sable et efficace dans la portion de l’Église où son sacerdoce 
‘s’exercera. Cela est banal; mais c’est 1à, semble-t-il, que 
commence la difficulté. L'histoire va vite; des diocèses sont en 
pleine évolution économique, démographique, morale et reli- 
igieuse; d’autres, qui semblent jouir d’une certaine stabilité, 
irisquent bien de se transformer profondément dans un avenir 
{plus ou moins proche. Les jeunes gens qui sont appelés ne 
ksont pas seulement appelés pour aujourd’hui, mais aussi pour 
‘demain ou pour après-demain. D'où, anxiété facile à imaginer 
kchez le responsable de l’appel : il lui faudrait jouir d’une sorte 


11. Veuillot, II, 412 sq. 
12. Veuillot, II, 431. 
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de faculté de divination, prévoir l’évolution de son diocèse, 
former les séminaristes en conséquence et exiger d’eux des 
aptitudes à s'adapter aux conditions prévisibles ou imprévi- 
sibles qui pourront leur être faites demain. Il semble que cela 
impose un contact permanent et sans cesse repensé entre le 
séminaire et le diocèse, et non pas seulement entre le séminaire 
et les prêtres du diocèse; les réalités humaines prises dans 
toutes leurs dimensions et les pronostics valables qu’on peut 
faire sur leur évolution ne sauraient être indifférents à Îa 
formation qu’on tente de donner, non plus qu’aux appels qu’on 
propose. 


Ce que nous demandons avant tout des séminaristes pour : 
donner avis favorable à leur appel, c’est qu'ils soient des 
hommes, des adultes, sinon totalement (car qui peut se vanter 
d’être totalement adulte ?), du moins d’une manière suffisante 
pour qu’on n’ait pas à redouter sérieusement après leur ordi- 
nation la crise périlleuse d’une adolescence retardée. Il fau- 
drait même qu’ils soient suffisamment avertis et armés pour 
prévenir longtemps à l’avance la crise de ia « seconde adoles- 
cence » qui les guettera autour de la quarantaine; est-ce vrai- 
ment impossible ? 


Sortant des généralités, nous pouvons maïntenant tenter de 
revenir dans cette optique aux critères qui nous permettront 


de répondre, compte tenu de notre faiblesse, des aptitudes des 


candidats au sacerdoce. 


La piete. 


Le mot lui-même est un tant soit peu déconsidéré, comme 
c’est le cas de tous les mots dont on a abusé. Il s’agit évidem- 
ment ici, comme dans les Pastorales de saint Pau!, d’une atti- 
tude d'âme religieuse faite du sens de Dieu et de la conscience 
de son amour révélé en Jésus-Christ. On ne risquerait guère 
de fausser la pensée des Encycliques en disant que cette piété 
n’est pas autre chose que ce que nous appelons une foi vivante 
et cordiale se manifestant par la prière et par la vie. Que ses 
manifestations doivent être, comme le veut le pape, surtout 
eucharistiques et mariales ne change pas profondément la 


13. Veuillot, II, 428, 
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| question qui reste celle-ci : dans quelle mesure le candidat aux M 
Ordres s’est-il situé lui-même personnellement en face de Dieu De 

et de ses exigences, et a-t-il accédé à une foi adulte? C’est 
donc à la fois un peu autre chose et beaucoup plus qu’une 
fidélité aux exercices de piété; et c’est aussi beaucoup plus 
difficile à contrôler. Il s’agit de savoir si le candidat a dépassé, 
dans ses rapports avec Dieu, le stade de la générosité adoles- 
cente, s’il a triomphé des alternatives de ferveur et de décou- 5 
ragement que causent les emballements passagérs .et les ari- 
dités de la prière, si, dans la docilité à l’Esprit-Saint, il est 
parvenu à une foi solide enracinée dans une expérience person- 
nelle et incommunicable. 

Ici, plus que partout ailleurs sans doute, les apparences 
seront de peu de secours : il faudrait des confidences. Elles 
naîtront tout naturellement entre le directeur et son dirigé; 
mais les représentants du for externe seront beaucoup plus UE 
mal placés pour juger. C’est l’une des raisons pour lesquelles 2x 
on peut souhaiter que ne se durcisse pas la distinction des 
deux fors. Elle serait abusivement durcie si le séminariste 
regardait son supérieur, et plus tard son évêque, comme un 
administrateur ou un préfet de discipline; et le résultat serait 
le même si le supérieur ne se considérait que comme le gardien 
de la Règle et décourageait d'avance toute ouverture un peu 
intime. Il n’y a pas d’autorité dans l’Église qui ne doive être 
paternelle. Il est normal que, spontanément, les séminaristes, ; 
conscients des responsabilités de leurs supérieurs, s'ouvrent à 
eux, dans la confiance, de leurs doutes, de leurs espoirs, et: de 
leur attitude devant Dieu. Cette confiance dans la liberté, 
d’ailleurs, est peut-être l’une des richesses propres de la géné- 
ration présente, qui en possède tant d’autres. + 

Par ailleurs, notre défiance ne pourra pas ne pas être 
éveillée vis-à-vis de ceux qui semblent ignorer ce qu’est une 
expérience intérieure, pour lesquels un « événement spirituel » 
n’est qu’un mot qui paraît ne rien évoquer, et qui, lorsqu'on 
leur parle de leur piété et de leur vie religieuse, se placent 
d’emblée sur le terrain de la fidélité matérielle aux exercices, 
comme s'ils n’en connaissaient pas d’autres. 

Cela dit d’ailleurs, non pas pour diminuer l'importance 
de la fidélité aux exercices, mais pour en marquer les limites. 
Est-elle une fidélité libre qui provient d’une exigence interne 
et non d’un conformisme de milieu ou d’un légalisme servile ? 
C’est la question qui se pose à propos d’eux. Il y à la liberté 
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fallacieuse de celui qui s’en affranchit, parce qu’il n’en voit. 
pas l'intérêt; celui-là se révélera surtout pendant les vacances, 
et son cas est grave. Mais il y a aussi l’absence de vraie 
liberté, l’asservissement de l’enfant ou de l’esclave à l’égard 
de la loi, qui révèle une foi insuffisamment mûre : cette atti- 
tude aussi peut nous inquiéter, et doit nous amener à inquiéter 
l'intéressé. 


L'obéissance. 


Sans doute un problème analogue se pose-t-il pour l’obéis- 
sance. Elle n’a de sens que dans la foi, et la désobéissance 
n’est inquiétante que parce qu'elle révèle une carence du côté 
de la foi. 

N'est pas nécessairement désobéissant un séminariste qui a 
du mal, à cause de son tempérament, à se plier au règlement 
du séminaire : il peut être un bohème ou un poète, et ce sont 
défauts qu’il devra travailler à corriger : tenus dans d’honnê- 
tes limites, ils ne sont pas des signes de non-vocation. Il peut 
être aussi un mou, et c’est plus grave; mais, s’il à une foi 
vivante, il fera des efforts et cela se verra. 

Inquiétant, au contraire, est le cas du séminariste qui peut 
observer sans difficulté le règlement, mais dont on sent qu'il a 
fait de son jugement propre la règle de toutes choses. Cela peut 
être le fait d’une agressivité adolescente, il faudra que la matu- 
ration se fasse; et si l’on acquiert la certitude qu’elle ne se fera 
pas, iln’y aura pas grand-chose à espérer. Mais ce peut être aus- 
si, plus rarement {et cela s’est rencontré ces dernières années), 
l’indice d’un état adulte trop précoce : un garçon a eu trop tôt 
des. responsabilités : il s’est mûri prématurément; il a télescopé 
son adolescence; il peut encore dialoguer, mais il est devenu 
inapte à être enseigné : il veut tout découvrir par lui-même, 
tout réinventer, seule la pensée personnelle importe : il n’a 
aucun sens de la tradition ni de l’autorité en matière intellec- 
tuelle. À ce degré d’indépendance, il semblera difficile de lui 
trouver sa place dans le clergé, s’il ne change pas. 


Souvent le désobéissant (le vrai) aura des déficiences plus 
ou moins graves du côté du jugement. On est assez étonné de 
ne pas trouver le mot dans les documents romains à propos de 
l’appel aux Ordres, sauf dans Menti Nostrae qui parle à deux 
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reprises de la nécessité de former le jugement des futurs prê- 
tres #. Il semble tout de même, d’après l'avis commun des 
supérieurs de séminaires, que ce soit là une aptitude pri- 
mordiale. 

Mais, ce qui complique la tâche, c’est qu’il peut y avoir une 
gamme très ample parmi les gens dont le jugement laisse à 
désirer. Il y a celui dont le jugement est habituellement bon, 
mais qui de temps en temps commet une erreur de perspective; 
celui dont le jugement est épais, sans finesse ni grand sens des 
nuances; celui dont le jugement est court, suffisant pour le 
quotidien, mais inégal aux situations un peu délicates; celui 
dont le jugement est faussé dans tel secteur, mais reste conve- 
nable dans le reste de l’existence; celui dont le jugement n’est 
pas Sûr, mais qui se rachète par l’humilité et le sérieux, celui 
enfin dont on peut dire en toute vérité qu'il n’a pas de juge- 
ment, qui le manifeste par un manque habituel de soumission 
au réel, une propension à se poser perpétuellement en s’oppo- 
sant, à tenir sans cesse des raisonnements paralogiques, à se 
contredire lui-même sans s’en rendre compte, à avoir des juge- 
ments sur tout et des idées sur rien. 

Le dernier cas est clair; il serait bien étonnant que la 
fausseté du jugement ne s’accompagnât pas d’une déviation 
de la conscience morale; et il ne semble pas qu’il puisse y avoir 
de compensation à envisager. Pour les autres, on hésitera sou- 
vent. Un supérieur écrit : « Plus que le défaut de jugement, le 
défaut d’humilité est ennuyeux : un séminariste peut manquer 
de jugement; s’il est soumis et humble, ce défaut peut se 
corriger ou en tout cas les conséquences n’en seront pas désas- 
treuses ». Nous ne signerions pas ces lignes sans hésitation. 
Ne peut-on pas craindre en effet que soumission et humilité 
ne s’estompent beaucoup quand l'intéressé sera son maître, et 
que le défaut de jugement ne s’accuse alors? En tout cas, 
la question de l’utilisation d’un tel sujet se posera et ce serait 
sans doute lui rendre mauvais service que de le faire sortir 
trop vite d’une ombre bienfaisante. 


Il nous faut ajouter que l’authentique défaut de jugement 
a besoin d’être sérieusement contrôlé. La rumeur publique 
accuse volontiers de manquer de jugement celui qui a des 
idées neuves et originales et qui prétend sortir des sentiers 


14. Veuillot, II, 413. 
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battus en se livrant à des remises en question souvent bien 
nécessaires. Saint Jean Bosco manquait tellement de jugement 
pour les chanoines de Turin qu’ils tentèrent de le faire enfer- 
mer! Le jugement n’est pas nécessairement conformisme, et le 
bon sens ne se confond pas toujours avec le sens commun. 


Cette précision apportée, on peut dire qu’un jugement sain 
éclairé par la foi est une garantie sérieuse pour l'efficacité du 
ministère, pour l'équilibre de la vie sacerdotale et, singuliè- 
rement, qu'il inclinera à la pratique de l’obéissance. Car 
l’obéissance ne sera vraiment humaine que si, au cours d’une 
incessante réflexion, elle s'applique à faire les nécessaires 
distinctions. Il y a plus de sécurité chez un séminariste qui a 
tiré au clair les mortelles confusions que certaines situations 
historiques de l’Église peuvent présenter, que chez celui qui 
met son point d'honneur à ne juger de rien, et qui risque de 
s’apercevoir un jour qu'il a nié des évidences! Le véritable 
esprit critique mis au service de la foi n’a jamais nui à la 
pratique de l’obéissance. 


La chastete. 


On ne s’étonne guère que les documents pontificaux attirent 
particulièrement l’attention de ceux qui sont responsables des 


appels sur l’aptitude du candidat au sacerdoce à vivre dans 


la chasteté; et on sait que ce point apparaît comme la préoccu- 
pation dominante de l’enquête canonique et du serment préa- 


lable aux Ordres exigés par le Décret de la Congrégation des 


Séminaires de 1930. Il faut reconnaître que la plupart des 
défections sont causées par des défaillances dans ce domaine, 
et que, dans certains diocèses, elles ont tendance à se multi- 
plier d’une manière inquiétante. 


L'enquête canonique s’intéresse surtout à l'attitude et aux 
fréquentations pendant les vacances. Sans nul doute, c’est 
important. Les vacances, comme la caserne et certains stages, 
ont l’avantage de constituer comme un apprentissage de la 
vie réelle et de permettre de dépister des jeunes gens qui ne 
seraient manifestement pas faits pour le célibat. 

Mais c’est aussi très insuffisant. Car un jeune homme bien 
élevé et chrétien peut se comporter durant le temps de sa 
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formation d’une façon absolument irréprochable, et n’avoir 
pas pour autant la possibilité de prendre, sans tenter Dieu, 
| l'engagement de chasteté pour toute sa vie. Quels éléments 
aurons-nous donc qui nous permettront d’estimer avec pru- 
dence que, dans ce domaine, les candidats au sous-diaconat ne 
s'engagent pas dans une situation sans issue ? 


Un supérieur pose la question de la manière suivante qui 
semble bien traduire l’opinion de nombreux confrères : « Une 
des principales causes des déboires enregistrés sur ce chapitre 
me paraît être le manque de maturité caractérielle et effective. 
Manque de maturité qui amène à prendre une décision à un 
âge qui, canoniquement, paraît normal, mais qui, en fait, est 
trop précoce, vu l’évolution réelle du sujet. Il y a, en effet, 
parmi nos jeunes gens. parfois de très grands retards carac- 
tériels et affectifs qui, du reste, ne sont pas toujours liés à un 
manque d’équilibre, et il arrive qu’une évolution très tardive 
se termine très heureusement par un excellent équilibre. » 

Cette opinion rejoint celle qu’exprimait le docteur Reuss 
dans l’article déjà cité : « La jeune génération de notre époque 
passe par la crise d’adolescence d’une manière fort différente 
d'autrefois. Nous constatons aujourd’hui une puberté physique 
précoce et une puberté psychique tardive. Tandis que la matu- 
ration corporelle commence souvent deux années en avance, la 
maturation psychique s'établit généralement avec deux années 
de retard. Entre le début de l’adolescence physique et celui de 
l’adolescence psychique, autrefois simultanées, s’étend un laps 
de temps de quatre ans en général. Cela accroît considérable- 
ment les difficultés du processus de maturation et rend par là 
aussi plus difficile la formation caractérielle et ascétique 5. » 
Pour ce qui est des quatre ans d’écart, nous laissons à l’auteur 
la responsabilité de son affirmation qui aurait sans doute 
besoin d’être beaucoup nuancée. On aimerait aussi savoir avec 
une certaine précision à quand remonte cet « autrefois » qui 
sert de terme à la comparaison; et peut-être sera-t-il utile de 
noter au passage qu’on est généralement assez mal placé pour 
comparer le temps où l’on était « observé » avec celui dont on 
est l’observateur. Quoi qu'il en soit, et toute Compass 
écartée, tout le monde semble d’accord pour reconnaître qu’un 
certain nombre d’engagements risquent bien d’être préma- 


15. Article cité, pp. 144-145. 
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turés parce qu'ils sont pris par des sujets qui ne sont pas 
psychiquement des adultes. 


Comment donc déceler cette insuffisance de maturité? Ce 
n’est pas la chose la plus facile au monde. Serait-il vain de 
souhaiter un examen psychologique systématique pratiqué par 
un spécialiste dès l’entrée au séminaire et, au moins pour les 
cas douteux, à la veille du sous-diaconat ? Nous pensons que, 
toutes garanties prises, cela serait souhaitable. 

En attendant, il nous faut nous en tirer avec notre flair et 
les moyens empiriques que nous possédons. Contentons-nous 
d'énumérer quelques cas sur lesquels des échanges de vues 
seraient sans doute profitables. 


— Le cas du séminariste qui a une hérédité chargée; il y a 
dans sa famille proche des maladies mentales, ou de l’alcoo- 
lisme, ou des mœurs suspectes. Il est clair que ces cas doivent 
être étudiés de près. Il semble aussi qu’on ne puisse pas poser 
une régle absolue qui serait évidemment très pratique, mais 
qui risquerait d’écarter des sujets de valeur. L'expérience des 
supérieurs et directeurs qui ont connu beaucoup de milieux 
familiaux de prêtres et de séminaristes pourrait être très utile 
aux plus novices. 


— À l’opposé, il y a le cas du séminariste qui a été élevé 
dans un milieu familial très préservé. En soi, évidemment, ce 
n’est pas un mal; à condition toutefois que cette « préserva- 
tion » soit psychologiquement saine et qu’elle ne craigne ni 
la lumière ni l’air du dehors 16, Si elle est faite de pudibonderie 
et d’aveuglement systématique, si on a écarté jalousement de 
l’adolescent, puis du jeune homme, toute lecture capable de 
lui révéler la vérité de l’homme, si on lui a inspiré une sorte de 
méfiance pour « les personnes du sexe », et si, pour couronner 
tout cela, on l’a surchauffé avec une piété tendue et un goût 
du sacrifice qui risque de tourner au masochisme, il serait bien 
étonnant que son évolution affective se soit faite normalement, 
même si, pour le moment, il ne manifeste extérieurement 
aucun signe de déséquilibre. On voit tout de suite que, dans 
cette forme d'éducation, ou plutôt de contre-éducation, ce ne 


16. S. S. Pie XII le dit à propos des petits séminaires, dans Menti 
Nostrae (Veuillot, II, 415); c’est également vrai du milieu familial, 
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| sont pas seulement des milieux familiaux qui sont en cause, 
| mais aussi certains internats. 

— Il faut examiner de près le cas, qui semble se faire plus 
rare aujourd’hui qu’autrefois, du séminariste chez lequel un 
reste d’adolescentilisme se manifeste par des amitiés où la 
sensibilité a une part excessive. Ce qu’on appelle les amitiés 
particulières n’est en soi guère alarmant quand cela se fait 
jour à l’âge où le sexe tâtonnant cherche son orientation. 
L’adolescence passée, ce genre d’amitiés prouverait au mieux 
un retard dans le développement affectif, au pire une fixation 
au stade adolescent qui pourrait réserver les pires déconve- 
nues. Ajoutons que, toujours suspectes, ces déviations senti- 
mentales le sont plus encore lorsqu'elles se parent d’un vernis 
de mystique et qu’elles se couvrent pour leur justification du 
nom d’amitiés spirituelles. Il ne servira à rien de les réprimer 
brutalement; il faudra placer le sujet dans la lucidité, et sou- 
vent attendre que son affectivité soit arrivée à maturité. 


— Une naïveté exceptionnelle concernant la psychologie fémi- 
nine n’est pas non plus signe de maturité affective. Nos sémi- 
naristes n’ont sans doute pas à être misogynes; encore faut-il 
qu’ils sachent que la femme comme l’homme a eu le péché ori- 
ginel, afin de ne pas se pâmer d’admiration béate devant la 
première « fille épatante » qu’ils rencontreront à la tête d’une 
meute de louveteaux ou d’un groupe de catéchisme. Les 
hommes sont ce qu’ils sont... ét les femmes aussi; et une 
certaine faculté d’enthousiasme en présence de splendeurs 
qu’on croit morales est sans doute la marque d’une « belle 
Âme », pas nécessairement d’une tête froide. 


— Inversement, il y a lieu de se défier aussi de la fausse 
maturité du sujet qui semble se regarder lui-même comme 
invulnérable, et auquel l'opinion publique fait d’ailleurs volon- 
tiers cette réputation, à cause peut-être de certaines allures 
qui le classent parmi les « durs ». A-t-il digéré le Propos 
sexuel dans ses principales dimensions, ou au contraire s’en 
est-il instinctivement écarté en s'appuyant sur sa vocation de 
séparé? N’a-t-il pas cru trop facilement (et parfois ses éduca- 
teurs avec lui) qu’il suffisait d’être « informé » pour être mûr, 
et qu’un « bon livre » ou une « franche explication » avaient 


d'avance résolu pour lui toutes les difficultés? Le problème 
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sexuel est un problème vital et non pas simplement cérébral; 


il n’est pas question seulement, pour le résoudre, de le poser. 


en termes clairs (encore que ce soit nécessaire!), mais bien de 
prendre l’exacte mesure des forces instinctives qu’on porte en 
soi, et de transformer, tout au long d’une existence, en puis- 
sance harmonieuse et féconde un courant qui, laissé à lui- 
même, entraînerait l’être dans le chaos. Le refus de la sexua- 
lité peut très bien s’allier avec une information suffisante et 
même avec un « débraillé » qui camoufle curieusement une 
foncière pudibonderie interne. Parfois le sujet tentera de justi- 
fier son refoulement, dont il ne prend conscience que par la 
comparaison qu’il fait des préoccupations de son entourage 
avec les siennes, par des motifs rationnels : il dira par exem- 
ple : « la sexualité, c’est l’affaire des gens mariés », ce qui 
n’est pas tout à fait vrai; ou bien : « un célibataire qui se 
mêle par trop de ces questions ne se doute pas qu’il cherche 
obscurément des compensations », ce qui n’est pas tout à fait 
faux. Mais il ne se doutera pas qu'il est lui-même victime 
d’une peur morbide du sexuel. A l’occasion d’une dépression, 
d’une grosse fatigue, d’une situation anormale, ou simplement 
de la crise de la quarantaine, le défoulement pourra se faire 
d’une façon catastrophique. 


— Refoulement d’un autre genre que celui du sujet que 
j'appellerai, faute d’un mot meilleur, le faux cérébral. Il 
plonge ses racines dans une terre plantureuse et chrétienne; 
sa race est en communion avec toutes les forces vitales de la 
nature; c’est la race de ceux qui travaillent en chantant, dont 
la vocation est de vivre en plénitude plutôt que de disserter sur 
la vie, et dont la fervescence, loin d’être diminuée par l’in- 
fluence régulatrice de l'Évangile, s’en est trouvée au contraire 
enrichie. Parce qu’on a discerné dans son jeune Âge une possi- 
bilité de vocation, il a quitté la terre. Et parce qu’on n’a pas 
su discerner en dessous de son intelligence studieuse ses 
besoins instinctifs, à vrai dire bien cachés inême à ses propres 
yeux, on a fait de lui un cérébral. Toute les puissances vitales 
se sont refoulées en lui sans douleur apparente; il semble qu’il 
ne soit plus qu’un cerveau. Vienne le jour où il s’apercevra 
qu’il a aussi un cœur et des sens, qu’il était fait pour vivre 
plus encore que pour penser, que croyant aimer Dieu il n’a 
jamais aimé que des idées, qui peut garantir que le potentiel 
de vie longuement comprimé en lui à son insu n’explosera pas 
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de la manière la plus anarchique? Et si cela ne se produit 
qu’après plusieurs années de sacerdoce.. 


— Enfin, le séminariste chez lequel une sensibilité très vive, 
même si elle est très saine, ne serait pas compensée par un 
sens critique aiguisé peut aussi soulever des doutes. 


II n’est évidemment pas question d’écarter sans plus d’exa- 
men chacun de ces sujets; il s’agit seulement d’être en éveil. 
On pourra ainsi les aider souvent efficacement si on les décèle 
dans les premiers temps de leur séjour au séminaire; si on 
voit que les moyens empiriques donnent peu de résultats, il 
sera tout indiqué de recourir à un spécialiste; au moment des 
grandes décisions, on sera mieux armé pour ajourner, ‘admet- 
tre ou écarter le candidats Car l’appel doit pouvoir s'appuyer 
sur une chasteté virilement et lucidement assumée dans la foi 
et non pas sur une mise entre parenthèses de la sexualité. 


Le zèle et l'amour de l'étude. 


Enfin les autres aptitudes dont font état les textes pontifi- 
caux sont le zèle et l’amour de l'étude. 

Il est clair que l’absence de l’une ou de l’autre, ou des 
deux, serait bien mauvais signe. Le prêtre, homme d’Église, 
participe à la mission d’apostolat et d'enseignement que l’É- 
glise a reçue du Christ; il ne pourrait remplir cette mission 
d’apôtre et de docteur s’il n’aimait pas d’un même amour ses 
frères et la Vérité. 


Mais ces aptitudes comme les autres ont besoin d’avoir 
atteint un certain degré de maturité. Car il y a un zèle qui 
n’est qu’une générosité d’adolescent. Tous nos séminaristes 
passent plus ou moins par là et c’est normal : ils ont le souci 
d’être « gonflés »; vivant dans un milieu nécessairement un 
peu fermé, ils risquent de cultiver un enthousiasme artificiel 
pour des idées, des méthodes, de « grands bonshommes » 
qu'ils n’ont jamais vus que de loin. Dès le séminaire, ils doi- 
vent dépasser ce stade et faire mûrir en eux un zèle réaliste, 
moins soucieux de ce qui brille que de ce qui sonne juste, 
alimenté par un obscur travail de documentation et de 
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réflexion sur le réel. À ce prix seulement, leur volonté de tra- 
vailler pour, le Royaume survivra aux inévitables échecs. 

De même, ils doivent envisager assez tôt leurs études, 
non pas en potaches qui « voient des traités » et prépa- 
rent des examens, mais en hommes qui se préparent à une 
fonction enseignante dans l’Église. Potaches, ils le sont pres- 
que nécessairement lorsqu'ils arrivent au séminaire; sans 
doute est-on obligé de les prendre tels qu’ils sont. Mais on 
pourrait souhaiter que très rapidement on les délivre de tout 
un contexte de devoirs et de leçons qui ne peut que les entre- 
tenir dans cette mentalité collégienne, et qu’on les oriente 
vers une méthode de travail plus personnelle. Car des résultats 
scolaires excellents peuvent recouvrir un travail lui-même très 
scolaire, qui sera abandonné dès la sortie du séminaire, tan- 
dis que des résultats faibles obtenus avec des moyens médio- 
cres peuvent cacher une tâche entreprise par intérêt vital et 
dont on ne s’écartera pas facilement. 


En résumé, on pourrait sans doute dire qu’il n’y a qu’une 
aptitude qui compte, mais qu’elle est essentielle : la maturité 
dans la foi. Si nos séminaristes sont, en insistant également 
sur les deux mots et en évitant de les jamais disjoindre, des 
hommes de foi, nous aurons tout à espérer, et moins à crain- 
dre. 


CONCLUSION 


Toutes les considérations sur les critères de la vocation se 
termineront toujours par la constatation qu’il est à la fois 
urgent et difficile que supérieurs et directeurs connaissent 
très bien les séminaristes qui leur sont confiés par l’Église. 


Connaissance avant même l'entrée du sujet au séminaire 
d’abord. Tout ce qui concerne le milieu familial, les antécé- 
dents, la première éducation, les circonstances qui ont décidé 
de la vocation, l’évolution qui s’est produite au cours des 
études au petit séminaire ou au collège, importe au supérieur 
du grand séminaire et À ses confrères qui veulent acquérir, 
des jeunes gens qui se destinent au sacerdoce, une connais- 
sance personnelle. Faute de cette documentation, ils perdront 
un temps précieux et risqueront de s'engager sur de fausses 
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pistes. Il faut en dire autant du comportement des séminaris- 
tes durant les vacances et dans les œuvres et mouvements 
auxquels ils apportent leur concours, ainsi que de leur con- 
duite et de leur action pendant le service militaire. Les supé- 
rieurs ne sont pas rares, qui regrettent d’avoir à se contenter 
le plus souvent de rapports-standard (« famille chrétienne, 
piété régulière, intelligence moyenne, fréquentations bonnes », 
etc.); cela n’est pas tout à fait aussi vain que le « certificat 
de bonne conduite » délivré par le capitaine au jour de « la 
classe », mais cela ne renseigne pas beaucoup plus; car la 
rigidité même des cadres employés ne permet pas de donner 
une idée même approchante de la complexité d’une existence, 
et du caractère unique et irréductible d’une psychologie hu- 
maine. Souvent même, un rapport écrit, si bien fait soit-il, 
ne suffira pas; il faudrait une conversation et une confronta- 
tion de points de vue entre les éducateurs d’aujourd’hui et 
ceux d’hier. 


Ce sera ensuite toute la vie du séminaire qui donnera l’oc- 
casion de connaître les séminaristes. Jamais toutefois l’exis- 
tence quotidienne ne sera suffisamment révélatrice si direc- 
teurs et supérieurs n’ont pas fréquemment l’occasion de voir 
leur séminaristes « au déboutonné ». C’est si facile de s’ima- 
giner qu’on connaît parce qu’on « surveille » et qu’on reçoit 
dans son bureau! La tradition sulpicienne la mieux établie 
était, semble-t-il, de « vivre-avec », c’est-à-dire de vivre de 
la même vie que les séminaristes. C’est évidemment très exi- 
geant.. 

Ici et là, on a fait des expériences de commensalité habi- 
tuelle : directeurs et séminaristes se munissent à l’entrée du 
réfectoire de leur serviette déposée dans un casier disposé à 
cet effet, et se placent au hasard des rencontres, le supérieur 
seul restant à la place du président. Seuls ceux qui ont pra- 
tiqué cette méthode pendant des années en savent les incon- 
vénients et les avantages, et que les seconds dépassent de 
beaucoup les premiers. Les rapports sont, au bout de peu 
de temps, totalement normalisés; les séminaristes prennent 
conscience qu’on les traite comme des hommes et non comme 
des élèves: l'atmosphère de la maison devient tout natu- 
rellement familiale; les conversations ne perdent rien de 
leur naturel et gagnent en sérieux et en maturité : l’esprit 
collégien, qui est bien la plus triste des maladies pour 
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un grand séminaire, se trouve en partie exorcisé par le 
seul fait qu’on n'aurait pas l’idée de « chahuter » un 
homme qu’on va retrouver le midi ou le soir à sa table, 
le méritât-il vingt fois; surtout, les séminaristes se montrent 
au naturel, et, loin de se sentir contraints par ce qui leur appa- 
raîtrait comme une surveillance indiscrète, ils trouvent tout 
normal que la vie quotidienne de la maison leur donne l’oc- 
casion de se montrer sans apprêt. Ce climat familial s’étend 
à l’ensemble de la vie, et on ne voit plus, pendant les récréa- 
tions, un groupe se disperser ou s’enfermer dans un mutisme 
gêné à la seule apparition d’un directeur qui « fusionne » par 
conscience professionnelle. Le seul inconvénient — et peut- 
être trouvera-t-on qu'il.est de taille! — c’est que supérieur 
et directeurs, descendus de leur estrade, sont bien obligés, 
eux aussi, de se montrer « au naturel ».. mais est-il bien 
sûr qu'ils y perdent et n’est-ce pas au fond un avantage? 

Loin de nous de penser que la commensalité soit une pana- 
cée, ni qu’elle soit partout réalisable. Elle exige un esprit de 
famille et de collaboration en même temps qu’elle contribue 
à l’établir. Elle est sans doute plus difficile à instituer dans 
les séminaires qui restent nombreux. Mais nous nous deman- 
dons seulement si on ne gagnerait pas à l'essayer loyalement 
(non sans préparation certes, ni sans s’être assuré des con- 
ditions préalables indispensables!) dans les séminaires que le 
malheur des temps a réduits à des effectifs attristants. À quel- 
que chose malheur serait bon! 


Enfin, lors des appels aux ordres, des lumières supplémen- 
taires peuvent nous venir de la consultation de la commu- 
nauté au moyen de scrutins. Les pratiques sont variables : 
ici on consulte pour le sous-diaconat seulement; là pour les 
trois ordres majeurs; là encore pour la tonsure et le sous- 
diaconat; là pour toutes les ordinations; ailleurs, on préfère 
ne pas consulter directement, mais insister auprès des sémina- 
ristes pour les convaincre qu’ils ont une part de responsabilité 
dans l’appel et que leur silence équivaut à une approbation. 
Il est inutile de souligner que cette consultation est dans l’es- 
prit de l’Église. Qu'elle soit utile pour éclairer notre juge- 
ment, c’est trop évident : les séminaristes se connaissent 
souvent mieux entre eux que nous ne les connaissons nous- 
mêmes, et il n’est pas rare de rencontrer des prêtres avancés 
en âge qui déclarent qu’on aurait évité de leur temps tel appel 
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catastrophique si, à cette époque, on avait pris l’avis de la 
communauté. D'autre part, la consultation ne peut qu’aider la 
communauté entière à prendre conscience de la gravité de 
l’événement, et à évacuer, à la lumière de sa responsabilité 
engagée, les séquelles de mentalité collégienne qui pourraient. 
survivre en elle. 


I1 faut redire en terminant qu'aucune analyse, même la 
plus fine, aucune enquête si exhaustive qu’on puisse l’imagi- 
ner, ne saurait remplacer pour nous la connaissance cordiale 
que seule peut procurer la sympathie affectueuse qui nous 
amènera à comprendre les séminaristes de l’intérieur, et qui 
est bien la marque de la charité du Christ. C’est elle qui nous 
prémunira contre ce que contient toujours d’incomplet une 
description purement phénoménologique, en nous mettant en 
contact avec des personnes et non avec des cas. C’est elle 
aussi qui nous écartera des généralisations commodes et des 
comparaisons souvent étonnamment injustes entre la géné- 
ration présente qui donne des inquiétudes et celle d’hier (la 
nôtre évidemment!) qui était de tout repos. On ne connaît 
bien que ceux qu’on aime avec l’humble espoir de les décou- 
vrir meilleurs qu’on est soi-même. 


_ Toutes ces précautions prises et quoi que nous fassions, il 
restera toujours des risques d’échecs, de défection ou d’affa- 
dissements, ne serait-ce que le risque qu’implique tout exer- 
cice de la liberté humaine. Et jamais nous ne pourrons être 
pleinement assurés d’avoir fait tout ce que nous pouvions et 
devions faire. Notre assurance est dans la grâce du Seigneur 
qui guide notre recherche incessante et qui la préservera de 
la lassitude. 


MarcEz DEvis, 
Supérieur du Séminaire de Post-cure 
La Chesnoye — Cuise-la-Motte (Oise). 


À propos du livre du Dr Daim 


TRANSVALUATION 
DE LA PSYCHANALYSE 


HACUN sait que c’est à Vienne que Freud a découvert 

la psychanalyse. Dans son avant-propos (p. 17), le 

Dr W. Daim! nous dit son plaisir de dater également de 
Vienne ce livre (écrit en 1950). Car il se veut très fidèle à 
Freud, tout en dépassant les données freudiennes, leur faisant 
subir « une conversion de 180° » (p. 16). Ce dépassement, 
appelé transvaluation (Umwertung), consiste à introduire des 
« points de vue phénoménologiques », ce qui permet une 
« synthèse de la religion et de la psychanalyse », et également 
une « synthèse entre Heidegger et Freud » (p. 16). 

L'entreprise peut séduire, et déjà fleurissent des articles 
pour saluer cette tentative de baptiser les complexes freudiens 
et de les convertir à un usage vraiment catholique et apos- 
tolique. 

À vrai dire, ces catéchumènes inattendus nous apparais- 
sent plus distordus que convertis, et même doublement dis- 
tordus. D'abord la façon dont le Dr Daim entend dépasser 
Freud nous paraît éminemment contestable, encore que ce 
soit de notre part une opinion personnelle et que chacun 


1. Dr Wilfried Darm, Transvaluation de la psychanalyse, l'Homme et 
l’Absolu, traduit de l'allemand par Pierre Junpr, Albin Michel, Paris, 
1956, 430 pp. 


demeure libre de proposer au lecteur une synthèse entre « les 
résultats acquis par Freud et les nôtres » (p. 239). En outre, 
et ceci est plus grave, un analyste freudien a beaucoup de 
peine à reconnaître Freud dans l’exposé qu’en fait le Dr. 
Daim : il a même l'impression que l’essentiel de la doctrine 
freudienne et de la technique psychanalytique n’a pas été 
compris. 
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| L'AUTEUR expose, très clairement du reste et avec des petits 
schémas géométriques, certaines notions traditionnelles 
dans le freudisme. 

IT rappelle avec pertinence que la raison d’être du symptôme 
névrotique s’enracine dans un problème affectif qui n’a de 
signification que pour l'inconscient. L’affect, le souvenir, 
l'acte vécu consciemment par le névrosé, est « inadéquat » : 
il n’est compréhensible qu’en fonction de « fixations » de 
la libido, attardée à des étapes non dépassées de ce qui aurait 
dû être son évolution normale. 

Ces différentes étapes sont décrites : la vie intra-utérine, 
la naissance et son caractère traumatisant, la phase orale, 
la phase anale, le complexe de castration, le complexe 
d’'Œdipe. 

Jusque-là, un analyste ordinaire se sent à peu près d'accord. 
Il note cependant avec satisfaction que l’auteur prend à son 
compte personnel ce qui lui permet « de déduire la qualité 
expérimentale de la vie utérine » (p. 195). Et bien que, chacun 
sache que les spéculations métapsychologiques de Freud sur 
l'instinct de mort n’ont pas trouvé le même accueil chez tous 
ses élèves, il faut prendre acte que le Dr Daim tranche sans 
appel cette question difficile : « Ce que Freud nomme instinct 
dé mort n'existe pas » (p. 259). Dans la même page, cet 
instinct de mort paraît du reste identifié, avec un certain sim- 
plisme, avec le désir de mourir. 

La thèse fondamentale du Dr Daim est « que chaque être 
humain possède une sphère dans laquelle d’abord tout se passe 
pour lui de façon absolue » (p. 132). Toutes ces étapes affec- 
tives que nous avons rappelées plus haut sont des sphères 
d’absolu auxquelles le sujet peut abusivement se « fixer ». 
L'évolution normale doit progressivement relativiser ces 
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étapes pour aboutir au seul Absolu, qui est Dieu. « Dès lors, 
ce relatif érigé en absolu, n’est pas Dieu, mais une idole: 
Celle-ci naît de la aéication d’un relatif, et marche de pair 
avec un détrônement de Dieu qui, par Aboore à elle, a été 
privé de son caractère divin, et, par conséquent, a été rendu 


‘relatif » (p. 135). 


Ces fixations, qui sont des « idolifications », si elles per- 
sistent en nous, nous faussent la vue du monde. « L'existence 
réelle des choses n’est exactement saisie que lorsqu'elles sont 
appréciées exactement dans leur orientation vers l’Absolu et 
qu’elles demeurent exactement orientées vers lui » (p. 136). 
Car « .…… les choses sont symboles de Dieu » (p. 137). 

Le ne est que 


non seulement Dieu, mais encore le relatif érigé en absolu, 
exige absolument. L’idole, elle aussi, émet des exigences abso- 
lues qui, dans leur qualité phénoménologique — dans leur 
prétention à l’absoluité — ne se distinguent aucunement de 
celles qu’émet la conscience. Dès lors, nous affirmons que le 
noyau central des exigences de notre idole est compris dans 
ce que Freud nomme le Surmoi (p. 145). 

Contrairement aux exigences de Dieu, celles de l’idole ne 
permettent pas d’affronter objectivement la réalité. De là naît 
un vaste conflit, ainsi que nous l’avons montré au chapitre 
précédent. Les exigences de l’idole masquent celles de la 
conscience, ce qui signifie que des composants, érigés en 
absolu, du Surmoi freudien sont superposés à la conscience, 
et les impératifs absolus de ce Surmoi ne sont pas distingués, 
subjectivement, de ceux de la conscience. Ainsi naît cette 
donnée que l’on nomme la conscience aberrante (p. 145). 
L'homme traite le monde comme s’il gravitait autour de 
l’idole; il aboutit ainsi, dans son action, à de fausses rela- 
tions (p. 146). 

Pour modifier la structure de l'individu, afin de la conformer 
à la réalité et de rendre ces processus psychiques adéquats, il 
faudra donner à l’idole un caractère relatif et corriger la sphère 
d’absolu. 

Ensuite, il faudra reconnaître le caractère relatif des exi- 
gences de l’idole et dégager les véritables exigences absolues. 
S’il est possible de l’exprimer ainsi, le but du traitement psy- 
chothérapeutique est la conformation à la réalité; on peut encore 
le formuler autrement, et dire : le but en est de dégager la 
conscience en rendant relative l’exigence de l’idole (p. 147-148). 

De là vient que la névrose est en définitive un conflit avec 
Dieu (p. 148). 
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La névrose est donc « curable, si l’on démasque ce confit, 
si l’on rend l’idole relative, si l’on dégage la conscience 
et si on l’établit dans ses droits » (p. 148). 
Le Dr Daim va nous dire comment il entend cette cure 
| psychothérapique : 


La psychanalyse menée comme il convient doit aboutir, par 
conséquent, à un dégagement de la conscience, dont les signes 
caractéristiques sont les suivants : objectivité, personnalité et 
rapports établis avec Dieu (p. 322). 

La technique analytique s’efforcera donc de dégager et de 
préparer tous les facteurs de conscience. À l’aide des chaînes 
d'incidents (c’est le. terme du Dr. Daim pour désigner les 
chaînes d’associations libres), elle cherchera à déceler les con- 
tenus refoulés et, par là, à saper, en premier lieu, le système 
rigide de l’idole. 

Celle-ci rendue relative, bien des choses chancelleront. Mais 
il subsistera encore de vieilles murailles et de vieilles ossa- 
tures qui, une fois le centre pris, se laisseront démolir aisé- 
ment. Il s’agira, en ce cas, de vieux schémas, sans énergie, 
s’effondrant sous de faibles chocs. Néanmoins, il faudra-pro- 
duire ces chocs. Ensuite, on passera au crible ces données 
plus inoffensives, les rapports avec la réalité, les jugements 
objectifs et personnels. On aboutira, par conséquent, à la 
constitution d’une vaste conscience qui sera capable de juger, 
dans la forme appropriée, du monde et de soi-même (pp. 322- 


323). 


En d’autres termes, 


le processsus psychothérapeutique doit pénétrer dans les pro- 
fondeurs de la personne, y déceler les points de fixation et 
les dissoudre (p. 294). 

En général, l’analyste est en mesure de se faire, dès les 
premières heures, une image de l’analysé (p. 302). 


Puis 


il s’agit d'amener l'inconscient à s'exprimer, car il peut nous 
livrer ce qui constitue la racine du trouble psychique (p. 294). 

Il est nécessaire alors d’aborder le complexe de plusieurs 
côtés, afin de fondre sur lui. Longtemps cette psychanalyse 
ressemble à une marche d’approche concentrique, avant qu’en- 
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fin la percée ne réussisse. Ces prises de contact, ces marches 

d'approche, ces tirs de réglage et ces encerclements répétés 

sont, tout d’abord, vains. À la fin, une chaîne réussit à faire 

surgir le complexe. Mais cela présuppose qu'il a été déjà 
- ébranlé et mis en émoi par de multiples attaques (p. 81). 


Les armes employées sont multiples. Il y a l’analyse phéno- 
ménologique du contenu des associations (des chaînes d’inci- 
dents) qui permet de remonter « à une situation mal assi- 
milée » (p. 83) et de restituer à tel affect inadéquat « son 
objet authentique » (p. 83). Il y a la comparaison entre les 
« comptes rendus rédigés par l’analysé et l’analyste » (p. 79). 
Il y a l’étude de dessins, soit spontanés, soit sollicités, soit 
antérieurs à l'analyse. Il y a l'analyse des rêves éveillés 
comme celle des rêves endormis, soumis directement à une 
interprétation soit phénoménologique, soit psychanalytique. 

Aux yeux du Dr Daim, un grand écueil doit être évité : 
que ces productions directes de l'inconscient viennent à 
« tarir » (p. 80). Le thérapeute variera ses demandes pour 
ne pas « connaître de pénurie de matériaux » (p. 295). « En 
aucun cas on ne péut renoncer aux productions de l’in- 
conscient. Il faut donc amener l’analysé à produire » (p. 295)... 
« ces productions de l’inconscient dont on a tant besoin » 
(p. 296). 

Le Dr Daim aime rappeler ce grand principe auquel tout 
freudien souscrirait : « libérer et devenir libre est l’un des 
buts de la psychanalyse (p. 305) ». Et il enchaîne : 


La Vérité devient un remède, car elle est l’ordre établi, donné 
à priori par les dispositions. Elle est le vrai moyen de libérer 
des fixations sur une idole. En définitive, l’action de l’analyste 
procède et peut faire dériver sa prétention de cette parole ju 
Christ : « La vérité vous affranchira! » (p. 305). 


L'auteur souhaite que « l’analysé se laisse aller complète- 
ment et qu’à chaque question il réponde, non avec intelligence 
et réflexion, mais par un incident (une chaîne d’association) » 
(p. 296). 

Mais il faut s'attendre de la part de l’analysé à des résis- 
tances. Cette résistance est due au refoulement, on pourrait 
même dire à la volonté de refoulement, car le Dr Daim, en 
faisant l’analyse phénoménologique du refoulement (p. 169 
et suiv.), a cru remarquer qu’il « a ses racines dans un manque 


| 
| 
| 
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de sincérité vis-à-vis de soi-même, notamment par arrogance. 
L'orgueil est le noyau central du refoulement. De là naît se 
que Caruso nomme également par présomption. » 4 
.« Ce refoulement écarte le refoulé de ce qui est susceptible 
d’être remémoré..., la mémoire doit capituler. Mais, de ce 
fait, il devient impossible d'aboutir à une explication loyale » 
(p. 170). 

« Il faut donc comparer l'analyse à un combat » (p. 307). 
Et le Dr Daim emploie tout un vocabulaire militaire : « stra- 
tégie », « repli », « îlot de partisans », « armée de libéra- 
tion », « front de résistance », « avant-garde », « bataïilie 


analytique de grande envergure », « guerre analytique », 


« derniers bastions qui capitulent » (p. 307 et suiv.). Car « il 
est hors de doute qu’à ce moment-là l’idole revêt pour l’ana- 
lysé un aspect satanique » (p. 313). 

Ce vocabulaire meurtrier n’est pas qu’une façon imagée de 
parler. 


Au cours de cette analyse, le sujet manifestait de grandes 
résistances dans son extériorisation, qui menaçaient d’inhiber 
la communication de contenus pénibles. Il pleurait, luttait 
très fortement contre lui-même. L’analyste le pressa de par- 
ler néanmoins. Il avait pitié de lui et eût préféré lui faire 
grâce de cette communication. Mais il songe alors à une exhor- 
tation de Sigmund Freud : dans l’analyse il faut suivre l’exem- 
ple du chirurgien et, comme lui, repousser la pitié durant le 
temps de l’opération. Il est donc résolu à percer cette résis- 
tance qui s’oppose à lui. Il se met à creuser et réussit, finale- 
ment, à amener l’analysé à s’exprimer, ce qui le soulage con- 
sidérablement (p. 86). 


Ce soulagement n’est cependant pas toujours le résultat 
immédiat, car, « au cours de la bataille décisive, livrée devant 
les portes de la forteresse de l’idole, le risque de suicide est 
aigu. La plus grande prudence est, réellement, de rigueur » 
(p. 312). 

Le Dr Daim termine en parlant des manifestations de 
transfert sur l'analyste : celui-ci est « érigé en absolu » (p. 324) 
comme une idole. 


Quand un analysé est relégué en cet état, il connaît une 
crise nouvelle, elle-même aussi extrêmement grave. Sa nou- 
velle idole lui a opposé un refus. Au bout d’un itinéraire 
long et ardu, il est débarrassé de ses symptômes, il est quitte 
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de sa fixation infantile; en revanche, il en a trouvé une autre. 
Et cette idole nouvelle lui oppose, à présent, elle aussi, un 
refus. Elle ne répond pas à ses attentes parce qu’elle ne peut 
y répondre. D'’elle est exigé quelque chose de divin. 

Il n’est donc pas surprenant qu’au stade du transfert absolu 
le risque de suicide devienne, de nouveau, aigu. Dans ce qu’on 
appelle l’analyse du transfert une crise nouvelle se produit, 
aussi grave qu'il est imaginable. 

Ce n’est pas sans raison que l’on a parlé d’un passage d’une 
névrose à une névrose de transfert. Mesurée à la réalité objec- 
tive des faits, la relation avec l’analyste est anormale, inadé- 
quate. Il faut dissoudre à nouveau cette anomalie et la rendre 
normale. y 

Bien des analystes ont échoué, à plusieurs reprises, en pré- 
sence de ce problème et un grand nombre de suicides en 
témoigne (p. 325). 

Il importe que l’analyste ait derrière soi l’Absolu véritable, 
qu'il puisse faire apparaître derrière soi la réalité de Dieu. 
Lui-même, il exerce, assurément, une juste fonction; cepen- 
dant il importe qu'il soit saisi, lui aussi, comme transparent 
par rapport à Dieu. Il est en mesure de repousser, en toute 
conscience, des marques d’honneur réservées à Dieu. Ce fai- 
sant, il tente de détourner de soi l’acte qui l’érige en absolu 
et s'efforce de le diriger vers Dieu. Certes, il devient aussi, 
et en définitive, un élément très important dans le faisceau 
lumineux structurel orienté vers Dieu, néanmoins il ne cons- 
titue qu’un élément et non le point d’aboutissement. Lui- 
même, il a été créé par Dieu et pour Dieu; lui-même, il ne 
veut pas, il va sans dire — ce serait inique et, une fois encore, 
un crime contre la réalité — n'être rien dans la vie psychique 
de l’analysé. Pourtant, il ne doit pas être plus qu’il n’est 
réellement. Il n’est qu’un point de conversion dans le faisceau 
lumineux de la parabole. 

Si l’on voulait désigner, à l’aide d’une formule, l'attitude 
de l’analyste par rapport à l’analvsé, on pourrait l’exprimer 
ainsi : « Je ne suis pas Dieu; pourtant il m’incombe de repré- 
senter ses intérêts (de Dieu) vis-à-vis de vous. » C'est ce que 
l’on peut énoncer, en bonne et due forine, en présence de 
l’analysé. 

II serait inique que l’analyste veuille lui imposer ses propres 
croyances religieuses. Jusqu'ici, ce problème n'atteint pas 
encore les ramifications des questions confessionnelles. Pour- 
tant, c’est le problème de Dieu qui constitue le conflit central 
de toute analyse; à cela nous ne pouvons rien; et ce serait 
une grande injustice et un manque de sincérité insigne que de 
vouloir le refouler (p. 323). 
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Redoutant plus encore les méfaits de l’idolification que les 
risques de suicide, le Dr Daim estime « qu’un jour viendra, 
en définitive, où tout homme soucieux de se connaître lui- 
même, se soumettra à une psychanalyse » (p. 317). 


* 


I£ est impossible, dans une courte recension, d’entreprendre 

la discussion de toute la conception psychopathologique et 
thérapeutique du Dr Daim. Après avoir cité les textes qui 
paraissent suffisamment éclairants pour que le lecteur puisse 
se faire sa propre opinion, nous nous limiterons à quelques 
rapides réflexions sur les points où Freud nous apparaît 
comme doublement trahi : trahi dans la mutilation de son 
message par un exposé étonnamment partiel, trahi ensuite 
dans un prétendu dépassement qui se découvre comme un 
développement orchestral de l’erreur initiale de perspective. 

Le Dr Daim nous dit préférer le tête-à-tête avec le malade. 
« Le mieux est de s'asseoir en face l’un de l’autre (p. 302). » 
1 refuse « la forme ancienne, en faveur auprès des premiers 
analystes, en disposant un divan sur lequel l’analysé s’al- 
longe » (p. 302). Le Dr Daim a parfaitement le droit de 
critiquer le divan, mais il paraît surprenant qu’il paraisse 
ignorer que pratiquement tous les analystes freudiens l’uti- 
lisent encore en 1957. Ce rejet dans le passé d’une méthode 
encore employée est d'autant plus piquant que, par ailleurs, 
toute la psychothérapie du Dr Daim évoque les temps héroï- 
ques et bien lointains où le complexe était l'ennemi numéro 1 
à pourchasser et extirper. C’est un peu la conception archaï- 
que inexacte demeurée vivace dans le public. 

Rien dans l’ouvrage du Dr Daim ne fait une allusion vala- 
ble à ce que les analystes considèrent comme essentiel à toute 
psychalyse : l'analyse des résistances et l’analyse du transfert. 

I1 y est bien question de « résistances », mais non pour 
les analyser : il ne s’agit que de les attaquer directement et 
sans relâche. Le Dr Daim court sus au « refoulé », alors que 
Freud nous a appris depuis longtemps qu’il fallait d’abord 
analyser le « refoulant ». 

I1 faut dire que le Dr Daim a une curieuse conception, plus 
morale que psychanalytique, du refoulement : le refoulement 
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n’est plus un conflit complexuel entre deux instances incons- 
cientes. Il est liée, nous l’avons cité, à « l’arrogance » à « l’or-. 
gueil », à la « présomption », « au manque de sincérité », 
ce qui empêche « toute explication loyale ». Le Dr Daim a 
peut-être raison, mais il n’est plus en droit de se réclamer 
de Freud. Il ne le dépasse pas, il lui tourne le dos. 

La pièce maîtresse et originale de la technique psychana- 
lytique freudienne est l'analyse du transfert. Le Dr Daim 
y consacre un chapitre terminal (p. 323). Mais, par une limi- 
tation de vue fâcheuse, il n’y voit que l'attachement explicite 
du malade à son analyste, et son agressivité suicidaire à 
refuser la séparation. Le transfert est, pour tout freudien, 
une tout autre chose : plus subtile, plus vivante, plus réelle, 
plus permanente. Par exemple, le silence du malade, que ie 
Dr Daim paraît redouter comme une catastrophe, est un 
comportement, un langage : c’est une manifestation de trans- 
fert qu’il faut savoir analyser, et non fuir. Le R. P. Beirnaert ? 
fait remarquer, avec une finesse pénétrante et très analytique, 
que la tête monstrueuse du dessin numéro 4 ne représente 
peut-être pas évidemment le père du malade, « ce père d’une 
brutalité démoniaque avec l'enfant » (p. 09). Pourquoi ne 
serait-ce pas l’analyste lui-même dont le malade se moquerait 
facétieusement et obscurément à travers sa soumission à pro- 
duire le dessin demandé? Le Dr Daim ne paraît pas se dou- 
ter quel aliment son intervention active apporte aux manifes- 
tations transférales, que justement il oublie d'analyser. 

Le terme d'intervention active est du reste bien pâle. On ne 
peut être que frappé de l’agressivité extraordinaire déployée 
par le Dr Daim pour fondre sur les complexes, et (avouons-le, - 
car c’est l’impression qu’on retire de la lecture du livre) sur 
le malade. 

En face de cette attitude qui nous paraît d’une gravité doc- 
trinale et pratique exceptionnelle, nous ferons simplement 
remarquer le contraste entre cette agression thérapeutique {à 
propos de laquelle l’auteur parle à plusieurs reprises des ris- 
ques de suicide) et l’absence totale de toute allusion au rôle pri- 
mordial selon Freud de l'agressivité dans le développement 
affectif et la genèse des névroses, et au rôle si redoutable du 
contretransfert de l’analyste sur l’analysé. Et à propos du con- 


2. Louis BEIRNAERT, S.J., Psychothérapie d'agression et question reli- 
gieuse, in Les Études, janvier 1957. 
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tretransfert oublié, on reste rêveur quand le Dr Daim croit 
devoir signaler (p. 16) que c’est pendant sa propre analyse 
didactique qu’il a découvert une idée neuve sur Heidegger. 

Si cette technique psychothérapique fait malgré tout penser 


à Freud, c’est plutôt en ce qu’elle rappelle ce que Freud qualifie 


d’ « analyse sauvage », Dans cet article, Freud va au-devant 
de ce que nous dit le Dr Daim, et de ce que ce dernier pour- 
rait arguer comme réussite légitimant sa technique. Freud 
constate : « En révélant aux malades leur inconscient, on 
provoque toujours chez eux une recrudescence de leurs con- 
fits et une aggravation de leurs symptômes (p. 40). » Mais 
il reconnaît : 


À dire vrai, les analystes « sauvages » nuisent plus à la 
cause de la psychanalyse qu’à leurs malades. J’ai souvent 
constaté qu’un traitement maladroit de ce genre finissait 
souvent — pas toujours — par donner de bons résultats, 
même s’il commençait par une aggravation de l’état du malade. 
Une fois que le malade s’est suffisamment plaint de son 
médecin et qu'il se sent capable d’échapper à l'influence de 
celui-ci, ses symptômes s’atténuent — ou bien il finit par 
prendre une décision capable de hâter sa guérison. L’amé- 
lioration finale s’est donc produite « d’elle-même » ou encore 
se voit attribuée à quelque traitement très anodin appliqué 
par un nouveau médecin à qui le malade s’est récemment 


adressé (p. 42). 


Je crois du reste que tous les analystes freudiens ont acquis, 
par leur expérience, cette humilité. Le but premier est de 
guérir un malade. Bien des malades ont été guéris avant 
Freud, et après Freud avec des techniques différentes de la 
sienne. Le problème difficile est de savoir exactement ce qu’on 
a fait, aussi bien par exigence scientifique que dans le but d’ar- 
river à guérir mieux et plus régulièrement. Il y a les critères 
logiques qui satisfont l’homme de science, et les critères empi- 
riques de changement ‘ qui satisfont le thérapeute. L’analyste 
le plus chevronné n’a pas la prétention de savoir tout ce 
qui se passe dans une guérison ou dans un échec. Il sait 
même que certaines névroses ne guérissent qu'avec un autre 
médecin qui les prend en seconde main, de même que cer- 


3. Sigmund FRreur, De la technique analytique, trad. Berman, P.U.F., 


1953, Ch. IV. 22 À mt 
4. Cf. Onrer, La Phénoanalyse et les critères de l'interprétation analy- 


tique, in Évolution psychiatrique, IT, 1939. 
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tains caractères de femmes les contraignent à n’être heureuses 
qu'avec un second mari. Nous félicitons sans arrière-pensée 
le Dr Daim pour ses réussites thérapeutiques possibles. fl 
reconnaît lui-même que sa technique « n’est pas celle de 
Freud, mais elle n’a été rendue possible que grâce à la 
sienne » (p. 300). Nous n’acceptons pas l’équivoque de cette 
dernière proposition. Cette technique n’est pas un dépasse- 
ment de Freud : c’est fondamentalement le contraire même 
de ce que Freud a instauré. 

La même critique peut être faite sous un autre aspect. Le 
Dr Daim annonce dans son avant-propos son désir d’intro- 
duire « des points de vue phénoménologiques ». Nous restons 
alors particulièrement surpris de voir qu’il paraît oublier tout 
l’aspect phénoménologique du contact analytique. Sa hantise 
de fondre sur les complexes lui fait passer sous silence toute 
l’analyse du quotidien, du vécu, et de ce vécu essentiel qu’est 
la situation analytique. 1l est assez équivoque d'affirmer se 
faire « dès les premières heures, une image de l'analyse » 
(p. 302). « C’est, tout d’abord, l'analyste qui tentera, lui- 
même, de se faire une image, puis, et beaucoup plus tard, 
l'analyse accèdera à la connaissance évidente des processus 
revivant en lui (p. 294). » Il paraît peu scientifique, peu phé- 
noménologique et peu psychanalytique de penser avoir un tel 
charisme qui risque d’enchaîner le malade à l’image abusive 
que l’analyste se sera fait « dès les premières heures ». Si 
la vérité doit délivrer, ne risque-t-on pas des mécomptes à 
confondre la vérité existentielle du patient et l’image acci- 
dentelle que le psychothérapeute a notée sur ses tablettes ? 
Tout cela s’inscrit dans la perspective de cette valeur magi- 
que accordée à la résurgence maïeutique des « idoles ». C’est 
oublier l’aspect historique d’une névrose qui est avant tout 
un retard affectif. La guérison est une lente et patiente matu- 
ration à travers une suite ininterrompue d'expériences vécues, 
justement remémorées grâce aux relations transférales et 
leur analyse prudemment conduite. Le trait suivant n'’est-il 
pas de Freud? A un patient qui lui racontait avec complai- 
sance des rêves hautement œdipiens de sa puberté, le maître 
interprétait très simplement et très phénoménologiquement 
« Vous deviez à cette époque être probablement amoureux 
d’une jeune fille », | 
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Nous aurions mauvaise grâce à ne pas reconnaître que, si 

le livre du Dr Daim nous apporte une solide déception, 
ii n'empêche que le problème qu’il pose sur les rapports entre 
la psychanalyse et la religion est du plus haut intérêt. Si nous 
estimons que sa tentative n’est pas convaincante du fait de 
l’idée simpliste et inacceptable qu’il se fait de la psychana- 
lyse freudienne, le problème n’en existe pas moins, et ceux 
qui œuvrent dans ce domaine sont loin de se flatter d’avoir 
une synthèse toute prête à proposer. 

Nous étendre sur ce problème dépasserait le cadre de cette 
étude où nous n’avons eu que le dessein de montrer à quel 
point étaient mal connues les conceptions freudiennes à 
partir desquelles l’auteur entend construire sa thèse. 

Nous ne ferons que signaler, en terminant, quelques con- 


fusions qui, à notre sens, ont empêché le Dr Daim de poser 


correctement le problème et rendent difficile un accord avec 
sa pensée, à presque aucune de ses étapes. 

Le mot « absolu » est le plus équivoque de tous. Il est 
impossible d'employer sans nuances le même mot à propos 
de l’enfant et de l’adulte. Une remarque identique vaudrait 
du reste pour les mots d'amour, de culpabilité, d'angoisse. 
Le Dr Daim paraît peu préoccupé de ce qu’il y a d’évolution, 
de développement à conquérir, de maturité psychobiologique 
à promouvoir dans le passage de l’état d’enfance à l’état 


_ d’adulte. Et le névrosé garde dans un corps d’adulte une 


affectivité infantile anachronique à laquelle une thérapeutique 
appropriée doit permettre d’évoluer et de mûrir. La struc- 
ture psychique infantile est en effet faite d’absolu, de magie, 
de toute-puissance de la pensée. Devenir adulte consiste à 
abandonner ces absolus infantiles par l’évolution naturelle 
d’une structure, et non par une référence explicite à Dieu. 
Dieu est un Absolu dans un autre registre que celui du « tout 
ou rien » où vivent l'enfant et le névrosé. Le Dr Daim paraît 
oublier tous les travaux des généticiens, de Piaget en par- 
ticulier. 

Les mêmes confusions se retrouvent quand le Dr Daim 
parle de « normalité ». Nous avons déjà vu qu’un des buts 


la c re babe na. l'ét: blisse en Gest ec 
D ieu » (p. 322), ce qui est la logique même du oe dé sn 
où « la névrose est en définitive un conflit avec Dieu » (p. 148). 
our décrire la normalité, l’auteur se réfère uniquement à 
rEologie (p. 260). Pour lui, le saint est «le seul homme nor- 
al » (p. 262), ce qui est, pour le moins, lourd d’ équivoque. 
on ne peut qu'être gêné d'entendre, chez quelqu'un qui 
_ veut s'appuyer « uniquement sur la psychologie » (p. 264), 
des affirmations aussi péremptoires : « Nous ne pouvons que 
_ nous référer ici à la notion du péché originel que, même sans 
_ théologie, la réalité des faits nous impose, purement et 
simplement (p. 260). » Et ailleurs « nous n’avons de choix 
te qu’ ’entre l’insanité de la vie psychique et la preuve psycho- 
% logique de l'existence de Dieu » (p. 135). La que de tra- 
r vail ne nous paraît guère rigoureuse. 
Nous sommes d’autant plus déçus que nous MER ce 
i paraît l'intuition première du Dr Daim : la cure analy- 
ique (comme la névrose) engage des valeurs Dinaidess Mais 
nous ne croyons pas que c’est en confondant dès le point de 
départ le profane et le sacré, le psyéhologiqué et le théolo- 
gique, la névrose et le péché, qu’on fera avancer le difficile 
et très réel problème de leurs rapports réciproques. Le P. Beir- 
# naert, dans l’article cité plus haut, se demande du reste, avec 
na de très sérieux arguments, si le rationalisme de Freud, 
_ riche d’honnêteté et d’observation, n’est pas finalement she 
_ apte à préparer un meilleur A Cl vers la foi que 
de théisme du Dr Daim, qui n’est peut-être qu’un « paga- 
nisme » qui s’ignore. 
= Nous croyons pour notre part que l’importance des décou- 
vertes analytiques commandent deux attitudes de prudence : 
simple exigence de méthode scientifique, que l’on ne retrouve 
guère chez le Dr Daim, ni chez ses commentateurs trop 
zélés. 
D'une part, Freud est difficile à connaître. La psychanalyse 
_n'’est pas une science documentaire. C’est une expérience 
| vécue qui met facilement en défaut notre propre objectivité 
ee et qui rend souvent si inadéquates les critiques qui vien- 
nent de l'extérieur. ; 
D'autre part, dans le délicat problème des données incons- 
_cientes jouant dans l'expérience religieuse, il faut être très vigi- 
lant à ne pas se laisser séduire par un concordisme flatteur, 
qui souvent adultère autant les exigences scientifiques que les 


ne 
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realités religieuses. On ne saurait que répéter la phrase d’Hé- 
raclite qu’aimait citer, en tête de son Évangile, le R. P. La- 
grange, notre modèle par sa rigueur scientifique et sa foi 
rayonnante : « Mieux vaut accord tacite que manifeste. » 


Bourg-en-Bresse. 


Janvier 1957. 


Dr CH.-H. Noper, 
(de la Société de Psychanalyse de Paris). 


SE PER PR PE 


COURRIER DES LECTEURS 


0 
N° avons reçu d’une abonnée la lettre suivante : 


Sous le coup de l’émotion suscitée en moi par la lecture 
de l’article du P. Aumann paru dans le dernier Supplément 
de La Vie Spirituelle : « Maladie mentale et perfection chré- 
tienne », je me permets de venir tout de suite vous faire part 
de mes réactions douloureuses. 

Depuis six ans, je vivais ma misère, soutenue par cette 
phrase du P. Beirnaert, lue dans Les Études de juillet-août 
1950 : « Quant aux névrosés, sans jugement et parfois obsé- 
dés, nous en connaissons dont la sisiple fidélité à tenir dans la 
nuit la main divine qu'ils ne sentent pas est d’un éclat aussi 
insoutenable dès aujourd’hui que la magnanimité d’un Vincent 
de Paul. » 

Voilà qui est parler. Dans notre combat sans gloire, la posi- 
tion sereine du P. Beirnaert soutenait notre courage, que les 
conclusions opposées du P. Aumann risquent de jeter à bas, une 
fois de plus. Opposées et hâtives, le Père semblant ignorer 
l'existence d’un Libermann, authentique grand névrosé cepen- 
dant, et dont la sainteté fut peu ordinaire. 

Mais quel but le P. Aumann a-t-il bien voulu se donner ? 
Celui de décourager, sans profit pour les bien portants, des 
malades ? A-t-l oublié que la seule vocation du chrétien est 
celle de la sainteté? De cette vocation commune, certains, 
par le fait seul de leurs souffrances, seraient-ils exclus contre 
toute justice ? Mais si, au contraire, être saint, c’est faire tout 
simplement, et tout bonnement, la volonté de Dieu, les ner- 
veux ne sont-ils pas des mieux placés pour cela? Ou tant de 
souffrances ne rimeraient-elles à rien pour eux, et surtout pour 
les autres ? 
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Je ne suis pas sainte, je connais mes insuffisances, du côté 
pureté spécialement. Mais espérer pouvoir le devenir, n’est-ce 
pas déjà magnifique et réconfortant, et illuminer de joie une 
existence vouée à l'épreuve d'autre part? Et quant, cent fois 
par jour, j'ai l’occasion de pouvoir dire et redire, broyée dans 
mon corps, mon âme, mon esprit et mon cœur, en proie à l’as- 
thénie, la torpeur, au froid, aux crises, aux malaises, aux 
dédains, aux impossibilités (un seul petit fait pour illustrer 
mon propos : je suis restée des mois, volets fermés, ne pou- 
vant supporter la lumière), aux refus, aux angoisses, aux 
scrupules, à l'échec d’une vie, à la pauvreté due à l’abandon 
obligatoire de ma situation, à la solitude (le plus dur, cet 
intolérable célibat, si dur que pour l’accepter j'use d’un biais, 
me persuadant que Dieu ne l’a pas voulu de volonté première, 
mais comme conséquence pour moi de n'avoir pas assez prié 
pour obtenir ma guérison quand il en était temps encore), 
quand donc cent fois par jour je peux dire et redire : « Je 
veux, mon Dieu, et j'accepte », n’ai-je pas bien un peu le droit 
d'ajouter : « Ils sont Hébreux, et moi aussi, et moi plus 
qu'eux. » 

IL n'y a pas si longtemps, Jean Guitton écrivait dans un 
article de La France catholique : « Les nerveux sont capables 
de grandes choses, mais ils ont besoin pour cela de l’aide de 
ceux qui les entourent. » Je me demande si, par votre article, 
le voulant ou non, mais en nous cachant le tournant de l’espé- 
rance, il ne nous a pas été refusé beaucoup de cette aide à 
laquelle nous avons droit. 

Sans rancune quand même et en espérant (à la vieille et 
chère espérance de Péguy toujours accrochée au cœur de 
l’homme) une mise au point dans un des prochains numéros. 

Croyez en attendant, mon Révérend Père, avec mes excuses 
de m'être ainsi exprimée si librement, à l'expression de mes 
sentiments respectueux. 


x 


RÉPONSE : 


L'article du P. Aumann envisageait la perfection chrétienne 
d’un point de vue idéal. De ce point de vue, il est exact de 
penser que la perfection consiste non seulement dans l’inten- 
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sité de la charité, mais aussi dans son extension, dans son 
rayonnement dans toutes les vertus, nos passions et tout notre 
psychisme. 

Ce rayonnement se trouve empêché là où un déterminisme 
physio-psychologique demeure anormalement réfractaire au 
contrôle et à l'animation de la liberté, et donc de la grâce. 
L'obstacle fait à ce contrôle échappe à la responsabilité — 
au moins directe — du sujet et, dans la mesure où il y a déter- 
minisme, il n’y a pas péché. 

. Cet obstacle peut même avoir le rôle de l’aiguillon dont 
parle saint Paul (2 Cor., 12, 7), et le malade mental peut y 
trouver, avec la grâce de Dieu, un terrain privilégié où exer- 
cer son humilité, son espérance et bien d’autres vertus chré- 
tiennes. Il peut, par là, mériter et recevoir une plus grande 
charité et donc une plus grande sainteté. Sa charité est alors 
plus intense, mais son extension connaît une limite anormale. 
Heureuse limite, cependant, dans la mesure où elle suscite un 
appel aigu à la miséricorde de Dieu. Loin d’être une cause de 
désespoir, cette limite peut coopérer au bien (Rom., 8, 28) dans 
la marche vers la sainteté. Une sainteté qui, peut-être, n’est 
pas « canonisable » (il faut pour cela avoir pratiqué héroïque- 
ment toutes les vertus chrétiennes), mais sainteté qui peut être 
fort grande, à la mesure de la charité, dont la névrose a été le 
« stimulus ». 


il 
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EXPÉRIENCE DU YOGA 
ET CHRISTIANISME 


Le texte que nous publions ici reprend simplement un collo- 
que organisé par le P. Jean de Dieu, franciscain, dans le sa- 
lon de M. et Mme Garrigues, entre M. Olivier Lacombe, le 
R.P. Régamey, O.P., et M. Léon-Noël. Nous lui laissons 
donc la forme de l'entretien). 


OLIVIER LACOMEE : 


Iz me semble que l’on pourrait aborder le problème, d’une 

façon très schématique, en ces termes (pour l'instant, je ne 
fais que poser le problème et je n’apporte aucune solution) : 

Le Yoga, tel qu’il est pratiqué dans l’Inde depuis quasi- 
ment des millénaires, se présente comme une discipline de 
spiritualisation; une certaine consommation spirituelle en 
marque donc le point d’aboutissement, mais il commence par 
être somatique, et s'adresser au corps, puis il passe au plan 
psychologique, pour se hausser enfin, dans ses formes supé- 
rieures, au plan spirituel proprement dit. 

Disons plus précisément encore qu'il s’offre à nous sous 
deux aspects : d’une part, un yoga populaire qui a gardé 
probablement les caractères les plus anciens et qui est forte- 
ment vitaliste en ses démarches et sa visée; au fond ce qu’il 
cherche c’est l’immortalité biologique, plutôt que l’éternité 
spirituelle; d’autre part, un yoga spiritualisé, si je puis 


1. Qu'il soit permis aux auteurs d’exprimer ici à M. et Mme Garrigues 
leur reconnaissance pour l’aimable hospitalité qu’ils ont reçue. 
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m'exprimer ainsi, c’est-à-dire un yoga qui s’est décanté et 
transposé, en s’ajustant à l’une ou l’autre métaphysique, l’un 
ou l’autre des grands courants religieux de l’Inde. Mais, 
bien que ces deux yogas se différencient par certains traits 
assez divergents, il ne faut pas se dissimuler leur parenté 
profonde. Le moment biologique demeure très important 
pour toutes les formes de cette discipline. Cependant, ce qui 
doit retenir davantage notre attention, c’est la finalité spiri- 
tuelle qu’elle assume volontiers. 

Or, de ce point de vue, je crois pouvoir dire, en restant 
toujours sur le plan de la problématique, qu’en soi la méthode 
du yoga est indépendante d’un contenu métaphysique ou 
religieux déterminé. De cette proposition, l’on peut apporter 
une preuve quasi expérimentale : le yoga n’a-t-il pas été 
adopté et transformé et retouché par à peu près toutes les 
grandes doctrines philosophiques de l’Inde et toutes ses 
grandes religions, si diverses soient-elles ? Cette souplesse, 
cette possibilité d’adaptations multiples et variées montre 
qu’en lui-même le yoga est une méthode qui peut être rendue 
indépendante de son association avec telle ou telle métaphysi- 
que, avec telle ou telle forme de vie religieuse. Mais non avec 
toute métaphysique ou toute religion — et ceci est la contre- 
partie nécessaire : dans, la mesure où son intention est spiri- 
tuelle, le yoga doit trouver une philosophie ou une théologie à 
laquelle s’appuyer. 

Dès lors, le problème qui se pose à nous chrétiens est 
celui-ci : est-ce que la multivalence du yoga, en tant que 
méthode de spiritualisation, permet de concevoir qu’à la 
limite, un yoga chrétien soit possible ? 

S'il est vrai qu’à l’intérieur du contexte métaphysique et 
théologique indien, la méthode du yoga jouisse du privilège 
de n'’être définitivement liée à aucune des doctrines particu- 
lières de l’Inde, a-t-on le droit de penser qu’elle puisse 
pareillement être abstraite de la culture indienne tout entière, 
et prétendre à une valence universelle ? 

Et voici une deuxième question : le yoga fait appel aux 
énergies immanentes de l’homme, à la volonté de l’homme, 
à la tension de l’homme, à la puissance lucide que l’homme 
peut avoir sur le tout de son être. Le yoga, de soi, ne fait 
pas appel à la grâce; je ne dis pas qu’il est incompatible avec 
la grâce, je ne réponds pas d’avance à la question posée, je 
dis que, de soi, il ne fait pas appel À la grâce : il est donc la 


.—s 
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| mise en œuvre volontaire d’une discipline spirituelle relevant 
| des énergies spontanées de l’homme. À le supposer universelle- 
| ment valable, dans un ordre simplement humain, le yoga 
| peut-il par surcroît être assumé par le christianisme au titre 
de méthode auxiliaire d’une spiritualité essentiellement cen-- 
| trée sur la grâce? 
| Pour nous aider à répondre à ces deux questions, M. Léon- 
| Noël, qui a pratiqué, avant son entrée dans la foi chrétienne, 
| une forme personnelle de yoga, va nous raconter son expé- 
| rience; en nous la découvrant, il va nous permettre de saisir 
| ce que c’est qu’un yoga qui n’est pas pratiqué dans l'Inde, 
| ni dans le contexte indien, et qui n’est pas non plus pratiqué 
dans le contexte chrétien. Nous aurons donc là une sorte 

d’expérience privilégiée qui nous permettra de voir plus clair 

dans les difficultés que j'ai dû soulever en commençant. 

Je donne donc la parole à notre ami Léon-Noël. 


LÉON-NOËL : 


Mon expérience du Yoga a duré à peu près trois ans — je 
n’en retracerai que les étapes caractéristiques et la ligne 
d’évolution. 

Je revenais de la guerre. Elle m'avait, comme beaucoup, 
dispersé, désorienté; j'avais besoin de retrouver le sens de 
ma vie, un sens À la vie. Ce n’était pas pour moi une « expé- 
rience » à faire, mais une nécessité vitale. Aussi l’expression 
« expérience du Yoga » me semble-t-elle très insuffisante. Je 
n’ai pas « expérimenté », j'ai fait du Yoga pour vivre, pour 
trouver mon unité. Un yoga qui ne répond pas à une telle 
nécessité n’est pas suffisamment sincère pour aller loin. 

J'avais toujours vécu dans un milieu athée, je n’étais pas 
même baptisé, j'étais seul pour me reprendre en mains. Il 
s'agissait de canaliser ce moi multiple, d’unifier mes éner- 
gies, cette volonté perdue, de me retrouver, puis, m'étant 
retrouvé, de retrouver ma source, la Vie. 

L'hindouisme m'attirait. Je connaissais du Yoga indien 
l'exemple de Ramakrishna — que je trouvais trop plein de 
dieux — et la doctrine formulée dans les aphorismes de 

| Patanjali. Il me fallait un yoga purifié de toute tradition 

religieuse. Je savais le danger de ne pas avoir de guide, 

de « gourou », et que je risquais le choc en retour d’une 

trop brutale tension de l'esprit. J'ai donc usé de beau- 
8 


_ mais continûment, à me concentrer, ‘à be à dise 
ke mon imagination. En mangeant, je coimptais mes bouchées ; 
en marchant, je comptais mes pas, je pensais à mon acte 
même; dans le métro, les yeux fermés, je me représentais 
des objets, des chiffres, je les détaillais un par un. 

__ Puis il me fallut des exercices moins simples : j'appris à. 
_rythmer ma respiration, à rester une heure dans la même 
FRÈRE inspirant par une narine, expirant par l’autre, et de 
_ plus en plus lentement, pour que la maîtrise du corps aide 
à maîtriser la pensée, pour purifier le flux mental avec le 
_ sang. J’inventai — en méditant les accords, l'identité de 
l’homme et du monde — une série de symboles géométri- 
ques qui me servirent d’objets de contemplation, huit sym- 
_ boles synthétisant tous les symboles religieux 2. 

Mais il fallait aller plus loin encore, m'unifier vers une 
__ seule image mentale qui serait l’image de la Vie. Le soleil 
était la meilleure image; il m’apportait plus de joie, plus de 
force que des symboles géométriques. Il était au sommet du 
monde. Il rayonnait la Vie. 

Je gardai la chambre — chez mes parents (leur amour pour 
moi les aidait à me supporter, à ne pas craindre ma folie). 
Je me concentrais environ six heures par jour sur le soleil, 
je veux dire sur l’image intérieure du soleil, le soleil étant 
absent. J'avais choisi une posture commode, jambes croisées 
un peu plus serrées qu’« en tailleur », une respiration de 
rythme assez ample mais sans virtuosité respiratoire. J'étais 
passé progressivement au régime végétarien, plus adapté à. 
ce rythme, à cette inactivité du corps. 

Mon yoga solaire était le plus simple possible : je me repré- 
sentais le soleil aux différents plexus de mon corps, et les 
h éveillant un par un; le soleil d’abord au plus bas de mes sens, 
puis montant lentement à travers ma chair, énergie mentale, 
_ énergie totale, énergie de l’Âme entière, pour aboutir au som- 
met de moi-même, image extrême, rayonnant entre mes deux 
yeux. Je restais des heures fixé sur ce point éblouissant, 
chassant toute autre pensée, toute autre représentation, pour 


le saisir et le visualiser, m'identifier à cette unité, sommet 
du monde. 


2. Symboles pour Emmanuel, à paraître. 
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J'ai vécu ainsi plus d’un mois, de plus en plus maître de 
mon imagination, de plus en plus simple, de plus en plus à 
l’aise dans cet unique exercice spirituel, désirant de plus en 
plus atteindre la visualisation du soleil. 

Mais j'ai bien cru ne jamais y arriver. Je n’étais plus qu’un 
seul désir de plus en plus inassouvi. J’eus vingt-quatre heures 
de véritable désespoir. Ma volonté retombait sur moi. 

Le lendemain, je me-repris violemment, je restai six heures 
durant fixé vers le plus haut de moi-même, 6 soleil que je 
désirais, mais aussi qui m'illuminait — et cela m'était une 
aide. Soudain, je me suis affaissé, sans le vouloir, et j’ai vu. 
Le soleil, le vrai soleil, son immense rayonnement de plein. 
midi! Combien de temps? Je ne sais pas, et peu importe! 
Quand je me suis relevé, j'ai senti une brûlure entre mes 
yeux, j'avais en effet sur le front une tache brune, ronde, 
aussi nette qu’une petite médaille, et, le lendemain, à cet 
endroit ma peau a pelé, comme après un coup de soleil. 

Ce fut là ma première étape du Yoga. 

Deuxième étape. J'étais heureux. Je cessai progressive- 
ment mes exercices, prudemment, pour ne pas retomber 
brutalement sur moi-même. Il fallait gagner ma vie : j'avais 
acquis le don de guérir, mais ne voulais l’utiliser qu’amicale- 
ment. Je pris un petit métier à mi-temps. Bientôt, mes heures 
de liberté, mes nuits furent consacrées de nouveau à une 
recherche d'unité; mais, cette fois, par la voie de la médita- 
tion intuitive; et j’écrivis le Livre de Vie. Ce livre, dit « d’Em- 
manuel », que j'appelle à présent « pseudo-Emmanuel » ë, se 
présentait comme une synthèse de toutes les mystiques pan- 
théistes. Comment eût-il pu être autre que panthéiste? Le 
Soi auquel je m'’identifiais était la source, mais le sommet du 
monde ne se distinguait pas essentiellement du monde, s’y 
confondait; je l’atteignais par mes propres forces. 

Permettez-moi de vous lire, en exemple de ce panthéisme, 
un des poèmes du pseudo-Livre. Il s'intitule Joie de Vivre : 


JOIE DE VIVRE 


1. O Unité, Unité Vivante — O Muitiplicité de l'Univers 


Vivant, Multiplicité de la Mère. 
2. En Moi, Puissance, la Joie de Vivre est prise entière en 


Emmanuel. 


3. Cf. Trois cahiers pour Emmanuel, à paraître. 
g* 
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3. Ainsi la Vie retourne à la Vie. 

4. Ainsi l'Homme, en perdant le moi, M’élève en lui, s'élève 
en Moi, jusqu’à S’unir en l’Éternité. 

5. Homme! ta volonté cherche en Ma Volonté le Souffle 
pur de la Connaissance; : 

6. elle poursuit, à découvrir le Monde, un interminable che- 
min. 

7. Je ne suis pas une Royale Etrangère. 

8. J’éclaire en Moi le fleuve des images. 

9. Je Me délivre, comme d’un masque d’or, de Mes sen- 
sibles manifestations, 

10. Vivante Joie de Ma Multiple Lumière. 

11. Homme! ta volonté cherche Ma Volonté dans l’exaltation 
de l’Amour, : j 

12. ou vers le soutien d’un visage, ou sans le soutien d’un 
visage, 

13. Ou vers la moins mensongère image, à la limite extrême 
de la Mère. 

14. Me perdre en Moi. Je retourne à Moi. 

15. Je retourne à la Joie de Mon Multiple Amour. 

16. Je retourne à l’Amour de Mon Multiple Jeu. 

17. Homme! ta volonté cherche en Ma Volonté Ma Vivante 
Nécessité — 

18. pensées pures, mots purs, actes purs — s’élargir en 
Emmanuel dans Ma Lumière et dans l’Amour de Moi. 

19. Me retrouver en Spectateur de soi-même. Sentir en Soi 
mon Vivant Devenir. 

20. Je retourne à la Joie de Mon Muitiple Je. 

21. M’unir à Ma Volonté Vivante, Œuvre Vivante, Verbe 
Vivant. 

22. Présence extrême, Point Vivant, Renouveau dans l’Éter- 
nité. 
23. On — Joie de Vivre, Joie d’Être en Moi le Je du Mui- 
tiple Univers. 

24. HR. 

25. Je ne peux Me perdre en Lui, perdre la Mère, sans 
perdre Joie de Vivre et Conscience de la Vie. 

26. En Moi, Puissance, la Conscience de la Vie est prise 
entière en Emmanuel. 

27. Ainsi la Vie retourne à la Vie. 


Enfin ce fut ma troisième étape. 

Au printemps, je fus entraîné brutalement par le désir 
d’une saisie plus directe, d’une nouvelle vision du soleil et 
au dela... 
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Je pris la route, à pied, vers le Sud, en vagabond, vivant 
de la charité des gens. Au passage, je les soignais. I1 faisait 
| un soleil magnifique. J'étais libre. 

Ayant traversé la solitude des Causses, le causse Méjean, 
| le causse Noir, je descendis dans les gorges du Tarn et m’ins- 
tallai dans une petite grotte tapissée de feuilles mortes, près 
| du torrent. Je vivais de pain et de lait. Parfois je montais 
sur le causse Sauveterre, au Point Sublime. Mais je passais 
presque tout mon temps dans ma grotte. 
| Après le bain matinal rituel dans l’eau verte et glacée du 
| Tarn, je m'enfermais dans la solitude d’un unique exercice 
spirituel, et le plus dépouillé qui soit : toutes mes énergies 
dressées en un seul acte, non vers le soleil, à présent, mais 
dans l’abolition de toute pensée, de toute image. Ah! me 
| perdre, Me retrouver, retrouver la Vie sans visage, vide, 
silence, fût-ce au prix de ma propre vie. Jacques Maritain 
dirait que je cherchais alors, par un acte de suprême silence, 
par le vide et l’anéantissement, par négation, l'expérience 
fruitive de mon Âme elle-même, du moins de son exister 
substantiel, et, dans ce miroir, indirectement, de l’Exister 
divin, de Dieu lui-même. Y suis-je parvenu? Je ne sais. 
Peut-être ce jour où j'ai perdu conscience. 

Le lendemain, j'ai senti qu'il fallait reprendre la route. 
J'ai continué vers le Sud, au hasard. Le soleil était revenu, 
plus fort que jamais. J'étais identifié à lui. Je marchais et 
je rayonnais sur le monde. Il rayonnait par moi sur le monde, 
je rayonnais son amour, notre amour. Et cependant je ne 
savais plus où j'allais. Le soleil n’était qu’une image, une 
image dépassée. L’essentiel était derrière l’image. 

Mon unité m'’apportait un sentiment de puissance; elle 
aurait dû m'apporter la joie d’être libre. Et, maintenant, je 
ne trouvais pas cette joie dans ma propre volonté, mais en 
m'abandonnant au hasard. Je m’apercevais confusément qu’il 
m'était impossible, en m’appuyant uniquement sur moi-même, 
d’en sortir autrement qu’en perdant conscience; je ne pouvais 
pas en sortir vivant. Je restais l’esclave de moi-même. 

Peut-être cette question avait-elle été préparée par le 
soleil? Ma volonté s'était tendue vers lui mais, dans le désir 
de son rayonnement, j'avais appris un commencement d’aban- 
don. Peut-être mon yoga solaire m’a-t-il permis d’échapper 
ainsi à un repliement, une fermeture définitive sur moi- 


même, à un volontarisme total. 


ee? 
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Il y avait donc en moi cet orgueil du soleil, mais une grande 
disponibilité. 

C'était un dimanche matin. J'étais sur le sentier de chè- 
vres qui mène à la Sainte-Baume, à la grotte de sainte 
Marie-Madeleine — je ne savais pas encore qu'il y avait là- 
haut une grotte de sainte Marie-Madeleine. Il fallait faire 
un effort physique très intense, mêlé à l'effort facile, à la 
conscience d’être avec le soleil, et j'étais ouvert non seulement 
à cet éclaboussement de lumière, mais à je ne savais quoi 
de supérieur qui me libérerait, m'apporterait la Vie véritable. 
Et j'étais pauvre sous cette lumière, abandonné. 

Brutalement, d’une minute à l’autre, et d’une façon cer- 
taine, sans retour, je sus, aussi nettement que si quelque 
voix me l’eût dit : qu’il faut entrer dans mon Église, enfin, 
qu'il faut épouser l’Église. J'étais soudain comme illuminé. 

Le christianisme ne m'était apparu jusqu'alors que comme 
un anthropomorphisme à dépasser, une morale à dépasser. 
Je n’ai donc absolument pas compris, mais je me suis aban- 
donné, et j'ai suivi cette intuition, cette certitude. Arrivé à 
la Sainte-Baume, j'ai raconté toute mon histoire À un Père 
Dominicain, j'ai demandé à communier tout de suite, ne 
sachant pas qu'il fallait être baptisé. J'avais hâte de l'être. 
On me fit redescendre à Saint-Maximin, au couvent des 
Dominicains — j'y rencontrai aussi des Petits Frères de 
Jésus —, puis à l’Eau-Vive. Là, l'Évangile et l’œuvre de 
Jacques Maritain m'’apparurent comme une réponse parfaite, 
attendue depuis longtemps. Un mois plus tard, je pus rece- 
voir le baptême. 

Je pense avoir retracé l’essentiel de mon chemin de mys- 
tique naturelle. Je suis à votre disposition pour éclaircir de 
mon mieux les points qui ont pu vous paraître obscurs; je 
puis encore, si vous le désirez, vous dire comment je suis 
passé progressivement de la mystique naturelle à l’oraison 
chrétienne, et par quelles difficultés. 


OLIVIER LACOMEE : 


Pour notre propos cela me semble utile. 


LÉON-NOËL : 


J'ESsarERa le plus clairement possible. 
Dès ma conversion, je me suis rendu compte du retour- 
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nement qu'il me fallait faire. Dans la mesure même où 
| j'avais tendu ma volonté jusqu’à l'ultime de moi-même, il 
me fallait m'abandonner. Jusqu'à présent, je n’avais compté, 
je ne m'étais toujours appuyé que sur moi — voici que, d’un 
jour à l’autre, presque d’une minute à l’autre, sur cette 
route de la Sainte-Baume, je m’'apercevais que je ne pouvais 
compter, pour m'oublier moi-même, pour être libre, que sur 
un autre que moi, sur un Dieu que je ne connaissais pas et 
que rien ne me prouvait, invisible mais plus présent, plus 
exigeant que tout le reste. 

Conversion signifiait d’abord purification de moi-même, 
abandon de toute ma volonté, de toute ma pensée, de mon 
passé, de tous mes actes. 

Je partis à El Abiodh Sidi Cheikh, Sud Algérien, au novi- 
ciat des Petits Frères de Jésus. Le climat de liberté frater- 
nelle que j'y trouvai me permit d'évoluer selon mon rythme 
propre. Il n’est pas bon de hâter, de brusquer l’évolution 
d’un paiïen vers une vie spirituelle chrétienne. Il faut admet- 
tre la coexistence en lui pendant des mois, des années peut- 
être, de l’ancienne mystique naturelle et de l’oraison chré- 
tienne, essentiellement désir d’obéissance, attention à la 
présence, à la venue dans le silence, à l’action de la Personne 
divine. Nous voulons ouvrir vers Dieu notre porte, alors 
que Dieu veut l’ouvrir vers nous. C’est dans cette coexis- 
tence que j'ai voulu encore, pendant quelques mois, m'identi- 
fier à Jésus... C’est par cette coexistence que j’explique 
aujourd’hui la voix que j'ai entendue, par exemple, dans un 
moment de très grande attention au Père, mais surtout de 
très grande tension vers lui par une répétition du Pater, le 
« C’est bien, mon fils! » que j'ai entendu, comme j'avais 
visualisé le soleil. Était-ce une voix surnaturelle? Je pense 
qu'il s'agissait plutôt d’une illusion subtile, de ce genre d’illu- 
sion qui peut être le point de départ d’une fausse mystique 
surnaturelle et même d’une nouvelle religion. Cette parole 
n’était encore, sans doute, qu’un écho de mon désir, la tension 
de ma volonté retombant sur le miroir. Du moins, j'ai préféré 
le croire et ne pas m'illusionner. 

I1 fallait que je connaisse enfin la seule vraie difficulté spi- 
rituelle, celle qui attend tout chrétien. 

Difficulté de se délivrer de cette tension de l’esprit vers 
Dieu, où se projette encore l’humain, le trop humain, de ce 
volontarisme qui durcit trop souvent même des meilleurs 
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d’entre les chrétiens — et nous ne pouvons nous en délivrer 
qu’en abandonnant tout le reste, en nous ouvrant complète- 
ment à Dieu, dans le silence, en connaissant notre rien 
devant Dieu. Ici la volonté se convertit déjà en appel, et en 
renoncement. 

Difficulté dans la mesure même où il n’y a plus de chemin, 
plus de techniques, dans la mesure aussi où l’on s’est trop 
appuyé, où l’on ne peut plus s'appuyer sur soi-même; où 
Dieu prend plus directement l'initiative. Difficulté négative. 
On avait l'initiative — maintenant Dieu veut être seul. Nous 
n'avons plus qu’à le laisser agir en nous, qu’à le laisser nous, 
dépouiller et nous aimer, tout à sa guise. Ici a lieu vraiment 
la conversion du régime naturel au régime surnaturel. Et ce 
n’est pas de le comprendre qui importe, mais de le vivre, 
et quand Dieu le veut. À son heure Dieu nous rendra toute 
notre volonté, notre Âme entière, désormais en continuité, 
si j'ose dire, en unité de ressemblance avec lui. 

Excusez-moi si j'ai parlé trop longuement, la question 
me tenait à cœur. 

Je reviendrai à notre sujet proprement dit, aux rapports 
du yoga et du christianisme, en précisant rapidement ma 
pensée. 

Que le Yoga, dans toutes ses démarches, soit inconcilia- 
ble avec le christianisme, je ne le pense pas. Je crois seule- 
ment, par expérience, que le Yoga, tel qu’il se présente actuel- 
lement à nous, est inconciliable avec le christianisme à son 
sommet. Nous ne sommes pas dans l’état de nature pure; 
non seulement la Révélation nous le dit, mais notre expérience 
nous le prouve; nous ne pouvons nous libérer nous-mêmes de 
notre orgueil; notre volonté ne peut atteindre Dieu, je veux 
dire l'intimité, la Personne même de Dieu, qu’en se laissant 
atteindre et purifier par lui, en abandonnant enfin toute tech- 
nique de la volonté, en s’abandonnant soi-même. 

Le Yoga suprême, jusqu’au Samadhi, jusqu’au point où 
l'être atteint sa racine, et en elle-même le reflet de Dieu, le 
Yoga reste un acte seulement humain, la volonté d’une 
nature humaine, donc souillée par l’orgueil de soi. Qu'il soit, 
pour une vie spirituelle débutante, une méthode intéressante 
de concentration de pensée, un apprentissage du silence, une 
approche du divin, je serais mal venu à le mettre en doute, 
moi qui l’ai eu pour chemin vers Dieu. Mais c’est un chemin 
pour les incroyants, et c’est un chemin dangereux. Tant que 


EXPÉRIENCE DU YOGA ET LE CHRISTIANISME I21 


Yoga restera synonyme de méthode efficace d'union au divin, 
tant que nous n'aurons pas présenté avec précision un yoga 
converti au Christ, je ne le conseillerai pas à un chrétien. 

Je lui conseillerai plutôt, puisqu'il a déjà la foi, de repenser 
son christianisme, incarnation d’une Transcendance, et de le: 
vivre, de parler à la Personne divine au lieu de s’arrêter à 
l’image, de l'écouter parler par la conscience, pour agir au 
service de Dieu au lieu d'imposer son propre désir. 

Je lui conseillerai d'abandonner tout désir de possession 
pour se laisser posséder par Dieu. C’est aux humbles que 
Dieu se donne. 

Si ce chrétien a besoin d’une certaine technique pour ne pas 
se disperser, il y a les gestes, les attitudes de la prière, les 
paroles de la liturgie, tout ce qui aide le corps et l’esprit à se 
tenir devant Dieu Vivant. Qu'il se contente rapidement d’une 
prière d’adoration, celle où l’âme a pour seul amour silen- 
cieux de se donner, de se laisser prendre, dans la foi, de 
laisser venir sur le monde l’Amour de Dieu. 

Je lui dirai de relire constamment le prologue de l'Évangile 
de saint Jean : .… À ceux qui croient en son Nom, et qui ne 
sont nés ni du sang, mi de la volonté de la chair, ni de la 
volonté de l’homme, mais de Dieu. 

La volonté humaine doit prendre conscience de sa liberté. 
dans sa dépendance spirituelle de Dieu. Nous devons insis- 
ter d’abord sur cette dépendance spirituelle, c’est-à-dire, en 
l'occurrence, sur la nécessité de conversion du Yoga. Vient 
le temps où Dieu est définitivement et vwtalement admis 
comme Cause Première — la volonté peut alors agir de façon 
pleine et entière sans qu'il y ait primauté de l’homme, les 
techniques peuvent alors être repensées, réutilisées en fonc- 
tion de la libre réponse divine. Une forme de yoga est alors 
possible. 

Volontairement je ne me suis tenu que sur le terrain de 
l'expérience spirituelle. Au plan philosophique des rapports 
possibles entre Yoga et christianisme, je m'en remets à l’au- 
torité de M. Olivier Lacombe. 


_ OLIVIER LACOMEE : 
C'EST en effet un problème important — et difcile. 
Si vous le voulez bien, je résumerai d’abord en quelques 
mots la leçon qui paraît ressortir de l’expérience de notre 
ami Léon-Noël : 
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1. On ne peut pas faire de yoga, quel qu’il soit, sans y 
croire; il ne s’agit pas d’un exercice gratuit, d’un exercice 
de tremplin, et c’est précisément pourquoi il y a une difficulté. 
Je disais tout à l’heure que le Voga était une méthode qui n’a 
pas de contenu propre, mais il exige au moins qu’on croie en 
la validité de cette méthode. Ceci est un premier point. 

2. Il ressort de ce que nous a dit Léon-Noël que, sans faire 
de métaphysique, il s’est tout de même progressivement donné 
une certaine métaphysique très simplifiée qui a débouché sur 
une espèce de monisme. Est-ce qu’un tel trajet est fatal, iné- 
vitable ? 

Y a-t-il une sorte de connivence secrète entre la méthode du 
Yoga et un certain monisme doctrinal ? Ou bien le Yoga est-il 
innocent de ce voisinage? Les raisons pour lesquelles, avec 
tant d’autres et après tant d’autres, la pensée de notre ami a 
glissé vers une forme de monisme, ne seraient-elles pas extrin- 
sèques à la voie du Yoga pris en lui-même? Patanjali, le 
grand docteur du Yoga, n’est pas moniste; il croit en une 
monade divine distincte des autres monades spirituelles. Pra- 
tiquement, néanmoins, l’aide divine, quand il l’invoque, n’est 
qu’un des moyens possibles pour faire aboutir les démarches 
du Yoga, ce n’est pas la source par excellence du salut. Ii y 
a donc chez lui une certaine facilité à se passer de Dieu, si je 
peux m'exprimer ainsi, de Dieu, au sens chrétien du mot, et 
cela doit évidemment nous mettre en garde. 

3. Le troisième point que je voudrais dégager est celui-ci : 
comme Léon-Noël l’a dit lui-même, lorsqu'il est passé du yoga 


au christianisme, il lui a fallu faire une sorte de cure de désin- 


toxication ; il lui a fallu substituer à l'affirmation ontolog:i- 
quement désintéressée de soi, l’abandon de soi à Dieu qui 
transcende et le Soi et l’Autre. Ceci est capital (la chose nous 
paraît indéniable après l’attestation d’expérience singulière, 
personnelle de Léon-Noël qui vient à l’appui de tant d’autres 
témoignages). Il n’en est pas moins vrai qu’une forme d’expé- 
rience spirituelle positive est à mettre au bénéfice du yoga; 
parler ici d’illusion ne serait qu’une façon trop commode de 
simplifier arbitrairement le problème. Mais cette expérience 
spirituelle typique, sui generis, je ne la crois pas réductible à 
l’expérience spirituelle chrétienne. Je n’ai pas employé en 
commençant l'expression de mystique naturelle, ne voulant 
pas préjuger de ce que notre ami avait à nous dire mais, après 
l’avoir entendu, n’est-il pas certain que son expérience s’est 
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maintenue dans le registre de ce que l’on peut appeler mystique 


naturelle, au sens théologique du mot « naturelle » et par 


opposition à la mystique surnaturelle? Léon-Noël a précisé 
avec beaucoup de finesse et de pénétration que s’il peut y avoir 


compatibilité initiale entre une méthode de Yoga, convenable- 


ment orientée, et la recherche chrétienne de Dieu, on ne saurait 
admettre entre l'expérience terminale, le fruit ultime de la 
méthode du Voga et l’expérience mystique chrétienne, aucune 
identification possible. 

Le fruit spirituel du Yoga est « acquis » par la volonté lucide 


de l’homme, tandis que l’expérience mystique surnaturelle est 


purement gracieuse et « infuse ». 

La discipline du Yoga peut-elle donc être reprise au béné- 
fice de l’oraison chrétienne, être récupérée et utilisée avec son 
efficacité propre, son intensité propre, sa capacité d'éducation 
de l’attention et de recentrement de l’être humain lui-même ? 
Telle est la question sur laquelle nous voudrions entendre 
le R. P. Régamey. 


R. P. RÉGAMEY : 


E crois surtout, cher Monsieur, qu’il y a une question préala- 

ble, que nous avons tous dans le cœur, et qui est celle des 
rapports de cette expérience et de la charité. C’est plus qu’une 
question préalable : au point de vue chrétien, c’est certaine- 
ment la question de toutes les questions, puisque le christia- 
nisme est l’ordre de la charité. 

Notre ami Léon-Noël le postule implicitement, lorsqu'il dit 
qu’une expérience comme celle qu'il a faite est « inconciliable 
en son sommet » avec le christianisme, et quand il rappelle 
qu’une authentique expérience de Dieu est le fruit d’un aban- 
don à sa grâce, à laquelle, en fin de compte, doit céder toute 
technique de la volonté. Il nous dit qu’une véritable cure de 
désintoxication lui a été nécessaire. Je crains d’être indiscret, 
mais enfin il me semblerait important de nous représenter 
d’une manière un peu concrète comment a pu se substituer la 
communion avec le « Dieu de Jésus-Christ » à la concentration 


sur soi, — concentration qui, du reste, semble s’être finale- 


ment avérée non seulement dangereuse, mais bien décevante. 

Or ce n’est pas qu’au sommet, c’est sur toute la longueur 
de l'itinéraire que nous souffrons dans notre sens chrétien. 
Bien entendu, on comprend qu’un homme qui ne sait pas 
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encore que Dieu est Amour suive une telle voie. Le Christ 
l'y attendait merveilleusement au bout. (11 me semble du reste 
que notre ami a eu une chance étonnante, téméraire comme il 
l'était de s’aventurer si loin sans gourou. Et c’est une question 
de savoir ce qu’elle aurait été avec un gourou.) Mais nous 
devons marquer, pour tant de chrétiens qui n’accordent plus 
à l'amour de Dieu le primat qui lui revient, qu’une telle expé- 
rience serait aberrante de la part d’un chrétien. Tant mieux 
s’il y a une expérience! Et plus elle est aiguë et intense, mieux 
cela vaut! Mais il ne saurait jamais être question de la pour- 
suivre pour elle-même, et elle doit être tout entière un effet de 
l'amour. Le primat de la charité comporte que cet amour 
anime de la façon la plus actuelle possible toutes les conduites. 

Alors une question se pose, pour laquelle je n’ai pas compé- 
tence : dans l’ordre de la charité, au régime effectif de cette 
charité, quelle place y aurait-il pour un Yoga spirituel appa- 
renté de quelque façon à celui dont nous venons d’entendre 
la description ? 

Deux choses me paraissent certaines 

D'une part, des exercices corporels élémentaires (mais qui 
en certains cas peuvent avantageusement être poussés assez 
loin, avec un gourou compétent) procurent un bienfait indé- 
niable. Ils peuvent faire beaucoup plus qu’assurer une euphorie 
physique et psychique favorable à la vie spirituelle ; il dépend 
de ceux qui les pratiquent de les vivifier si bien par la charité 
qu'ils la symbolisent, qu’ils en assurent l'emprise et l’épa- 
nouissement dans tout le composé humain. Ne crions pas en 
cela au « volontarisme », ne pensons pas que l'abandon à la 


grâce divine nous dispense de moyens humains. Dans une 


activité sainte, tout est de la grâce, mais tout aussi est de 
l’homme, qui doit se construire, faire son salut. 

D'autre part, il ne saurait être jamais question de faire 
abstraction de la charité pour se concentrer sur soi, ou sur le 
soleil... 

Alors une expérience comme celle de notre ami a-t-elle quel- 
que analogue selon la charité ? 


LÉON-NOËL : 


P ERMETTEZ-MOI de laisser à M. Olivier Lacombe la difficulté de 
répondre à une telle question. 


Je veux seulement, pour éclairer ma position, affirmer 
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avec vous, mon Père, la nécessité des moyens humains — Dieu 
ne nous sauve pas sans nous —, mais en dépendance de l’action 
divine, de la charité divine. Or le volontarisme du Yoga donne 
la primauté à ces moyens humains. Nous devons être, nous, 
chrétiens, au service de Dieu. Il y a, certes, des chrétiens volon- 
taristes ; ils témoignent de cette présence tenace du natura- 
lisme dans une vie chrétienne, naturalisme qui nous incite non 
pas à servir notre Dieu, mais à nous servir de lui. C’est notre 
propre volonté que nous voulons faire aboutir, plus ou moins 
consciemment, nous l’appelons même, parfois, volonté de Dieu, 
nous nous identifions nous-mêmes à Dieu. C’est contre cette 
primauté de l’homme que je m’élève. 

Qu'un Yoga élémentaire soit un facteur d’équilibre physique 
et psychique, cela est vrai. Pour pousser plus loin, le Père Ré- 
gamey conseille un gourou compétent. Il faudrait dire un 
gourou chrétien, s’il en est, un maître capable de mener son 
novice des méthodes yogiques de concentration à la prière 
d’adoration et d'attente devant la présence de Dieu, sous peine 
de l’entraîner vers la primauté de l'humain. 

Le Yoga nous aidera peut-être à renouveler nos méthodes 
d’oraison, mais je pense — pour l’avoir vécu — qu'il doit 
d’abord être « converti », s’ouvrir sur Dieu vivant en s’oubliant 
lui-même, reconnaître la libre volonté divine, la libre Personne 
divine pour centre de grâce, autant dire se renier en tant que 
méthode efficace d’union au divin. Ceci dit, si nous appelons 
désormais « yoga » une méthode psychophysiologique d’atten- 
tion à Dieu, alors je crois à la possibilité non seulement d’un, 
mais de nombreux yogas chrétiens. 


OLIVIER LACOMBE : 


FAUT-IL tenter d’arriver à une conclusion ferme ? 
La mienne serait, non certes, négative, mais réservée. 

Nous ne connaissons pas encore d’une manière suffisamment 
précise quels sont les effets physiologiques et psychologiques 
d’une méthode aussi drastique que le Yoga. 

Celui-ci procède, en particulier, par symbolisation (puis sus- 
pens et même barrage des spontanéités imaginative et idéative 
de l’esprit). 

Or, nous n’en sommes qu’au début des recherches sur la 
fonction « mythopoiétique » dans la vie religieuse ou artistique 


tienne du Yoga ? 
_ Le problème n’en est pas moins important, même si la solu- 
doit se faire attendre. Ne s’agit-il pas, en effet, d’éprouver 
validité de ce qui serait — si la réponse est favorable — 
1e voie de préparation vers l’oraison acquise, voie très concer- 
e et très soucieuse ne au mieux, sans déperdition 


et que pour une fin. 

Deux remarques, au surplus, peuvent nous donner confiance. 
:) existence traditionnelle, dans le christianisme, tant oriental 
qu occidental, de « ee à » d’oraison, et même de prati- 


“+ sinon a servile et indiscrète du a peut 
ndre ici de grands services. 

En second lieu, l'existence, dans la tradition indienne, de 
formes de yoga adaptées à la bhakti, c'est-à-dire à ce courant 


_mier rang la grâce de la Divinité et la dévotion d'amour de 
l’âme fidèle, nous engage à présumer qu’une refonte du Yoga 
en fonction des exigences chrétiennes n’est pas impossible a 
priori. 


de vie religieuse qui, dans les cas lé plus purs, met au pre- 


LA VERTU DE PAUVRETÉ 
CHEZ LES PÈRES GRECS 


propre aux chrétiens, et particulièrement aux reli- 

gieux, est une conception médiévale qui n’a gagné 
d’enthousiastes adeptes qu'après les noces mystiques célé- 
brées par saint François avec Dame Pauvreté. Or ceci est 
une grave erreur. En fait, la pauvreté, avec toutes ses impli- 
cations, a été largement débattue par les Pères grecs, depuis 
Clément d'Alexandrie au II° siècle jusqu’à Théodore Studite 
au IX°. Il serait en effet surprenant qu’il en fût autrement, 
car les avantages spirituels de la pauvreté ont été mis en 
lumière non seulement par Notre-Seigneur lui-même et par 
les apôtres dans le Nouveau Testament, mais aussi par les 
philosophes païens, en particulier par les Stoiïciens et les Cy- 
niques. Ainsi les Pères grecs trouvèrent ce sujet traité dans 
les deux principales sources de leur enseignement. C’est pour- 
quoi la pauvreté est applaudie avec une égale ferveur par les 
Pères d'Alexandrie et ceux d’Antioche, par les « intellectuels » 
comme par ceux qui auraient voulu restreindre à la connais- 
sance des seules Ecritures toute éducation véritablement chré- 
tienne. Il est significatif de ne pas trouver moins de quatre 
mots pour désigner la pauvreté : pemia, aktemosyne, ptocheia, 
et aktesia. Les deux premiers d’entre eux sont, me sem- 
ble-t-il, employés le plus fréquemment dans un sens spéci- 
fiquement chrétien. Dans ses Petites Règles, saint Basile tente 
de faire une distinction quelque peu artificielle entre ptocheia 
et penia : « Quelqu'un est ptochos, écrit-il, s’il est tombé de 
la richesse dans le besoin (endeia); mais il est penes s’il s’est 


O s’imagine parfois que la pauvreté, en tant que vertu 
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trouvé dans le besoin dès l’originel. » Saint Jean Chrysos- 


tome, d’autre part, a une définition qui voudrait expliquer 
pourquoi penia est employé plus souvent par les Pères que 
pbtocheia. Il affirme que penia ne signifie pas seulement la 
pauvreté elle-même (ptocheia), mais inclut également la joie 
qui en découle ?. 

Quoi qu’il en soit, une chose est certaine : la pauvreté est 
une chose digne de louange. Ceci, comme nous le disent, 
parmi d’autres, Origène#, saint Epiphanef, et saint Nilÿ, 
était déja bien connu des penseurs païens, spécialement des 
Cyniques, dont beaucoup la pratiquaient volontiers eux- 
mêmes. Les chrétiens avaient, bien entendu, pour les guider, 
l’enseignement et l’exemple du Christ lui-même et des apôtres ; 
les principaux passages de l’Écriture y ayant trait ; la deuxième 
Epître aux Corinthiens, (chapitre vin, verset 9) et la première 
béatitude, étaient fréquemment commentés. Basile se réfère 
au premier passage dans l’une de ses homélies sur les 
psaumes : « Il est devenu pauvre, Lui... afin que nous rece- 
vions tous de sa plénitudef. » Saint Grégoire de Nazianze 
écrit qu’ « il devint pauvre dans sa chair par amour pour 
nous... afin que nous puissions être riches de sa divinité? »; 
et Théodoret commente, dans son exégèse du passage 
« Regardez donc l’Auteur de toutes choses... qui pour votre 
salut a enduré la plus extrême pauvreté, acquérant pour 
nous la richesse qui jaillit de la pauvretés ». 

Bien que la pauvreté conduise plus aisément à la vertu que 
la richesse, celle-ci n’est pas un obstacle absolu. Saint Cié- 
ment d'Alexandrie qui écrivait un traité sur la question de 
savoir si un riche pouvait être sauvé, répond par l’affirma- 
tive. En fait, il possède une vue très équilibrée sur la matière. 
« La meilleure richesse, écrit-il dans le Pédagogue, est d’être 
pauvre de désirs°?. » De cette manière un homme peut mener 
une vie bonne, qu’il soit riche ou pauvre, Saint Jean Chry- 
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sostome, en dépit de sa préférence pour une vie matérielle- 


ment pauvre, appuie également : « Toutes deux, richesse et 
pauvreté, sont des armes pour conquérir la vertu, si seule- 


ment nous le voulons. » Tel est le regard équilibré de 
l'Eglise, alors qu'une secte hérétique, les Apostoliques, pous- 
à 


sèrent l’amour de la pauvreté à un degré excessif en con- 
damnant complètement les richesses et par là, selon l’expres- 


sion d’Epiphane, « divisant l’Église »l2; alors qu’en réalité, 
même si la sainte pauvreté est à préférer, la possession des 
biens demeure compatible avec la vie chrétienne #3. 


D'autre part, toute pauvreté n’est pas digne de louange. 
Les Pères savaient bien que la pure privation matérielle des 
richesses n’est pas un bien en soi et peut même devenir un 
mal. « Il n’est pas pauvre, dit saint Jean Chrysostome, 
celui qui, n’ayant rien, désire cependant bien des choses lé, » 
La pauvreté peut être mal prise et conduire à la perversité 
si, par exemple, elle amène le pauvre à blasphémer 5; c’est 
par l’usage qu'il en fait, qu’un homme transforme la pau- 
‘vreté en vertu 16. Pour être bonne et agréable à Dieu, elle 
«doit être supportée « philosophiquement », c’est-à-dire avec 
(détachement 17. Saint Nil, dans le second chapitre de son 
traité sur la pauvreté, distingue clairement ce qui, de nos 
jjours, est appelé la « sainte pauvreté », du dénuement invo- 
llontaire : « Or nous n’appelons pas « pauvreté » (aktemosynen) 
li'indigence involontaire qui, venant de la nécessité, afflige 
l'esprit... mais celle qui est librement choisie et par laquelle 
un homme décide de se contenter de peu. » Maxime le Con- 
ifesseur, avec sa tournure d'esprit plus mystique, donne une 
description plus élevée de la pauvreté religieuse : « Le pauvre 
æst celui qui a renoncé à toutes ses possessions, n'ayant plus 
rien en propre sur la terre que son corps; et même, ayant 
abandonné tout souci à cet égard, il a confié le soin de sa 
personne à Dieu et aux hommes de Dieu. » Telle est ce 
que Thalassius appelle « la pauvreté spirituelle, la parfaite 
anpatheia, par laquelle l'esprit quitte toutes choses ici-bas #. » 
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Or la pauvreté, que ce soit dans le sens moins élevé de 
saint Nil, ou dans le sens mystique de Maxime ou de Tha- 
lassius, a des effets très bienfaisants pour l’homme qui l’em- 
brasse. Déjà au IlI° siècle, l’Épître à Diognète recommande 
la pauvreté d'une manière générale, parce qu’elle en enrichit 
beaucoup ?. Et, dans la suite des temps, les Pères ne se 
lassent jamais de louer ses excellentes conséquences. Saint 
Grégoire de Nysse affirme qu’elle laisse l’âme dégagée de 
toute entrave pour poursuivre la vie vertueuse?l, saint Jean 
Chrysostome qu’elle est une arme puissante dans la bataille 
contre le monde, Marc l’Ermite qu’elle libère l’âme pour Ja 
contemplation #, car, selon Théodoret, le pauvre étant dis- 
pensé des soucis du monde, demeure parfaitement libre pour 
la louange de Dieu; en effet, délivré des désirs terrestres, 
il est prêt à bondir de joie *#. 

C’est pourquoi la pauvreté est une des vertus fondamentales 
de la vie religieuse. Déjà dès le début du IV® siècle, Eusèbe 
de Césarée la signale comme étant essentielle à la vie ascé- 
tique %. Saint Basile écrit que le religieux désireux de s’ap- 
procher de Dieu doit embrasser la pauvreté en toutes choses ?7, 
et, selon saint Grégoire de Nazianze, saint Basile lui-même, 
bien qu'il fût évêque, la pratiquait à un degré éminent À. 
Dans les constitutions monastiques pseudo-basiliennes, le 
moine est décrit comme « ayant renoncé à la richesse maté- 
rielle, par amour pour la pauvreté », car « la pauvreté est 
la richesse des moines », ainsi que le dit Nicéphore dans sa 
vie de saint Siméon %, « le trésor du moine », selon les Apoph- 
tegmes des Pères3l, L’athlète spirituel doit avoir toutes les 
vertus, mais « par dessus tout, la pauvreté parfaite », en- 
seigne Diadoque dans son traité sur la perfection spirituelle. 
Dorothée l’allie avec la virginité car ce sont les deux prin- 
cipales vertus qu’il faut offrir à Dieu %. Antiochus le moine 
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_ l'appeler « havre angeles Sétiité oo e ie 
dangers... mère de philosophie... racine d’humilité3%4, » 
le Père de la vie religieuse, saint Antoine lui-même, pra 
_ quait la plus rude pauvreté, et son exemple, écrit saint At 
_ nase, devrait sûrement conduire les hommes à méprise les 
richesses et à trouver leur ‘consolation dans la pauvreté à 
- L'Eglise grecque ne s’est jamais lassée dé maintenir l’idée 
_de + qui lui venait à la fois de F Écriture et di anci 1 


ceux-ci devraient suffire à montrer que les Ordres Mend né 
(8 du Moyen-Age ne proclamèrent rien de nouveau, mais ü 
_ sèrent une vie nouvelle dans une tradition res 
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